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نحو 
١ 4‏ فلسفؤة Ayal‏ فعاهصر A‏ 


plAAN/A/Y - ص٢‎ ٢ A/T! 


الفعفت العالفي الؤخر الإسلافي 


بسو الله الرحمن sea sll‏ 


الطبعة الإولي 


14ه-1994م 


حقوق الطبع محقوظة 


ندوة 
نحو فالسا إسلامية معاهرة 


المشاركون بالأبحاث في الندوة )+( 


أ.ن. أبواليزيد العجمى : أستان مساعد في الفلسفة الإسلامية - كلية دار 
العلوم - جامعة القاهرة 
أ.د. أحمد فؤاد باشا : Steel‏ الفيزياء - كلية العلوم - جامعة القاهرة 


أ. د. حالبدطاهر : أستاذ بكلية الشريعة — جامعة قطر - الدوحة 
آ. د. حسن الشرقاوي : أستاذ وريس قسم الفلسفة بجامعة الإسكندرية 


أ.د. عاضف Sl pd‏ : أستاذ الفلسفة -كلية الآداب - جامعة القاهرة 


أ. د. عبد الحميد مدكور : مدرس فلسفة-كلية دار العلوم-جامعة القاهرة 


أ. عبد الحميد يويو : جامعة العلوم الإنسانية - ستراسبورج - فرنسا 


أ. د. عبد اللطب ف bake‏ : أستاذ مساعد في الفلسفة الإسلامية - جامعة 
قسنطينة - الجزائر 

أ. د. عبد المجحيد نجار : أستاذ بكلية الآداب - قسم الدراسات الإسلامية 
جامعة الإمارات العربية المتحدة 

|« د. فوقية حسين محمود : أستاذ الفلسفة ‏ كلية البنات - جامعة عين شمس 
وعضو المجلس الأعلي للشئون الإسلامية 

أ. د. محمد إبراهيم الفيومى ١‏ : رئيس قسم الاجتماع والفلسفة — كلية الآداب - 


جامعة السلطان قابوس - مسقط 


مدير مركز التراث القومي والمخطوطات - كلية 
الآداب - جامعة الإسكدرنة 


أستاذ بكلية الشريعة - جامعة قطر 
مقكر إسلامي 


(*) رتبت الأسماء ألفبائيا - الوظائف والعناوبن المذكورة للمشاركين أثناء انعقاد المؤتمر . 


أستاذة بكلية البنات الإسلامية 

أستاذ بجامعة قسنطينة - الجزائر 

مدرس بقسم الفلسفة - كلية الآداب - جامعة القاهرة 
مدرس الفلسفة بكلية دار العلوم ‏ جامعة القاهرة 
أستان علوم سياسية - جامعة الخرطوم 

مدرس بكلية الدراسات الإسلامية والعربية - جامعة الأزهر 
المستشار الأكاديمى للمعهد العالمى للفكر الإسلامى 
أستان مساعد - قسم الفلسفة - كلية الآداب - جامعة القاهرة 
أستاذ أصول التربية - جامعة عين تمس 

مدرس بكلية البنات - جامعة الأزهر 

مدرس االفلسفة الإسلامية - جامعة المنيا 

رئيس المعهد العالمى للفكر الإسلامى 

أستاذ الفلسفة الإسلامية - كلية الآداب — جامعة القاهرة 
أستاذ مساعد دقسم العلوم السياسية - كلية التجارة - جامعة أسيوط 
عميد كلية أصول الدين - جامعة الأزهر 

مدرس بكلية الدراسات العربية - جامعة المنيا 

أستاذ مساعد - كلية دار العلوم - جامعة القاهرة 
أستاذ مساعد بقسيم الفلسفة /كلية دار العلوم -جامعة القاهرة 
أستاذ قانون 

رئيس قسم الفلسفة - كلية الآداب - جامعة المنيا 
مدرس مساعد دقسم الفلسفة ‏ كلية الآداب - جامعة القاهرة 
أستاذة جامعية 

أستاذة مساعدة نكلية التربية الأساسية للبنات - بالكويت 


أستاذ الفلسفة الإسلامية ‏ كلية الآداب - جامعة القاهرة 


المشاركون بالحضور والمناقشة في الندوة )+( 


د. آمنة محمد نصيسر 

أ. ن. أحمد فُؤؤاد fol‏ 
د. أحمد عبد الحليم عطية 
د. السيد رزق الحجر 

د. الطيسب زين العابدين 
أ.ن. إنشاد محمد على 
أ.د. جمال الدين عطية 
د. زنب الخضرى 
-f‏ د. سعيد اسماعيل على 


د. 4b‏ جابر tea lg df‏ 
آ. د. عبد القادر محمود 
د. عبد الخبير محمود عطا 
أ.د. محمود حمدى زقزوق 
د. محمد على الحندي 
د. محمد حماسة عبد اللطيف 
د. محمد عبد الله الشرقاوي 


د. وفاء محمد كامل فايد 


آ. د. يجبي هوبدي 


(*) رتبت الأسماء ألقبائيا - الوطائى والعناوين المذكورة للمشاركين أتناء العقان المؤتمر. 


الجلسة الإفتناحية )*( 


رئيس الحلسة > أ.د. جمال الدين عطية 
مقرر الحلسة: د. حامد طاهر 


رئيس المعهد العالمى للفكر الإسلامى : طه جابر العلوانى : 

بسم الله الرحمن الرحيم ... نبدأ اليوم ندوة "نحو فلسفة إسلامية 
معاصرة" سائلين العلى القدير أن يقود خطانا إلى ما فيه خير أمتنا وهدايتها 
وخلاصها إن شاء الله . 

وقد سن الأخ الدكتور جمال الدين عطية سنة طيبة وهى أن تكون 
قراءة القرآن الكريم فى افتتاح مثل هذه الندوات Sel fc‏ جماعية » بتلاوة 
سورة العصر : بسم الله الرحمن الرحيم..( والعصر إن الإنسان لفى خسر 
إلا الذين آمنوا وعملوا الصالحات وتواصوا بالحق وتواصوا بالصبر ) 
صدق الله العظيم . 


رئيس الجلسة ومقرر الندوة : د. جمال الدين عطية : 

لقد كان من المقرر أن تبدأ الندوة بكلمة الأستاذ الدكتور محمد عبد 
الهادى أبى ريدة » ولكنه سافر قبل إنعقادها للخارج » مما جعل من 
المتعذر الاستفادة من علمه وفضله وتوجيهاته فى هذا المجال . والكلمة 
الآن للأستاذ الدكتور طه جابر العلوانى . 


١545 يوليو‎ "١ الإثنين‎ )*( 


لات 


كلمة 5 xi‏ الندوة 


J‏ د. ab‏ جابر العلوانى 
رئيس المعهد العالمى للفكر الإسلامى 


يسم قله ال رجه 


بطبيغة الخال - مما يثقل على النفس - أن يتحدث المرء فى مجمع من العلماء ‏ خاصة 
فى مثل هذا التخصص » وف مثل هذا العلم الذى له أهميته وله خخطورته . وقديما قيل إذا. 
حضرت pil‏ ى العلماء فاحفظ لسانك » وإذا حضرت مالس أهل الحقيقة فاحفظ القلب . 
ونسأل الله سبحانه وتعالى أن يعين على حفظ اللسان وتسديده و على حفظ القلب وتوجيبه . 

ندوتنا هذه لم تنعقد للتأرخ للفلسفة الإسلامية ولا Oks‏ بشأة الفكر الفلسفى. لدى: 
المسلمين » ولا لاستعراض ماثر علمائهم وأئمتم فى الذراسات والتراث الفلسفى . کا أنها 
م تنعقد - فيما أعلم - لناقشة الشعون الدانحية للفلسفة وتحديد ما يندرج تمتها من مباحث : 
ومفاهم وما لا يندرج .. على أهمية كل ذلك وخطورته .. ولكنها منعقدة - فيما نعلم - 
لدستجلى be‏ كيفية توظيف الفلسفة الإسلامية فكراً ونظريات ومبادىء ومقاصد فى عملية 
إعادة تشكيل الجقل المسلم.» ومعالجة الأزمة الفكرية الراهنة لدى المسلمين » وإعادة ely‏ 
النسيج الثقاق الإسلامى - لعل هذه UM‏ تستعيد عافيتها mas‏ هذه الأمة 
فى تخلفها Gy‏ ابتلائها بالأزمة الفكرية لم تكن وحدها الخاسرة ‏ لكن العالم قد خسر 
بانحطاطها الكثير .. لقد بدأ القران الكريم العظم عملية تشكيا ل العقل المسلم يوم أن نزلت 
© اقرأ .. اقرأ فى كتاب الله المقروء - واقرً فى كناب الكون المشهود.- eel‏ البيئة 
القرانية لتضع عقلاً مسلماً Viger‏ حكيماً متدبرأً مدركاً معللاً مستنبطاً مسبتقرئا. ناظراً فى 
كل ما جوله — مجتهدا تجريبيا واقعيا قادرا على نقل الناس من حالة البداوة والغياب الحضارى 
إلى حالة العمران والشهود الحضارى .. ولذلك استطاعا هذا العقل المسلم المهتدى المتألق 


Ae‏ تت 


المستضىء نور القران العظم أن يصنع حضارة ما شهد العالم قبلهاءو لم يشهد بعدها فى 
متل بقائها وصفائها ما يحاديها أو يقاربها . فهى حضارة أقامها العقل المسلم على ربط حكم 
بين سمو النظرية وتحويل الواقع والرق به وإعماره . 

فالعقل المسلم كان يدرك مهمة الاستحلاف : 8# إلى جاعل فى الأرض خليفة © 
D‏ وأنفقوا ما جعلكم مستخلفين فيه # .. وكان يدرك غاية الوجود فى العمران : # هو 
أنشأم من الأرض واستعم رك فيها 4 وارتباط العمران بالعبادة وكونه مظهراً من مظاهرها : 


© وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون #.. م كان يدرك BLE‏ التسخير لتيسبر مهمة 
الاستخلاف وطبيعة الابتلاء ليظهر الأحسن ويبقى AW‏ والأكمل فى هذه AL‏ .. 
ولقد استطاع العقل المسلم مواجهة الواقع الخارجى باحفاً متدبراً مستقرئا للموجودات 
باحثا عن الحقائق فى المعارف وفى علاقاتها . مهتديا بهداية الوحى فعرف الانسان المستخلف 
فى هذا الكون لأول مرة كيف يجعل الوحى والوجود مصدرين متكاملين يقودانه إلى المعرفة 
والحقيقة يتعاضدان a‏ من مهمة الخلافة بنعمة التسخير وقواعد مهج الابتلاء . 


ولقد ad‏ العقل المسلم فى تقديم ألوان من المعرفة التى أوضحت الكثير مما يجتاجه 
الإنسان » فبين.حقائق الوحى وأوضح جوانبها ويسر للنسبى الفانى المتغير معرفة وفهم الثابت 
المطلق » وتعامل مع حقائق الوحى وجعل منها قواعد لتنظم حقائق الوجود وحوانب 
العلاقات .. ودرس الوجود وتتبع حقائقه واكتشف الكثبر مس قوانيه التى تحكم جرئياته » 
واستبان سنن الله فى كونه .. ولقد تمكن العقل المسلم أن يبسى من معطيات الوحى ع 
والوجود نسقاً فكرياً وعقلياً وثقافياً كان أساساً متيماً لأفضل حضارة عرفتها الأرض ولم يكن 
نسقه المكرى متخيلاً .. کا لم تكن معرفته عوراء أو عرحاء .. تم أصيب هذا العقل السلم 
بائتكاسة حادة وشرخ عميق فأدى دلك إلى تراجع قدرته على التكوين الفكرى للأمة والبناء 
النفسى هما » LAIST‏ ضرورى لتحقيق شخصية الأمة cb.‏ قادلية هذه الأمة للاجتهاد 
فعجزت عن التحديد » وتراجعت عن مواجهة تحديات الحياة وحاجاتها — وتوقفت قدرتها 
على الاستمرار فى حالة الشهود الحضارى » وبدأت شمسها تميل نحو المغيب » فسقطت files‏ 
أهليتها للاستحلاف .. وابارت مقومات شرف اتقكين SY‏ .. ولم تعد قادرة على 
الاستمرار فى موقع الخيرية ومكال الوسطية . 


والمعهد العالمى للفكر الإسلامى الدى أتشرف تميلة فى هده الندوة مؤسسة bed‏ 


کت 


ودراسات فكرية ؛ أنشكت للعمل على هدفين : 

أولهما : العمل على إصلاح مناهج الفكر لدى المسلم المعاصر . 

Loyal‏ : العمل على تقديم علوم اجتاعية وإنسانية معاصرة من منظور إسلامى , أو على تقديم 
البديل الثقاق والإسلامي المعاصر .. وقد انطلق نحو هدفيه هذين من قناعة تعتبر أن “ul‏ 
أمتنا الحضارية المعاصرة لها جذورها فى معضلات الفكر التى نشأت J‏ وقت فبكر من 
تاريخنا .. وأن إصلاح تلك المعضلات الفكرية وإعادة تقديمها من خلال التصور الإسلامى 


السلم كفيل بإعادة تشكيل العقل المسنلم وتنقيته وإطلاقه من جديد » فى قراءة الكتاب المقره , ' 
والكتاب المشهود .. ومن أبرز تلك المعضلات الصورة المضطربة المشوشة لعلاقة النص 
بالعقل . فالنص جاء ليبدى العقل ويعينه » ويوفر عليه جهده فيما لا طاقة له فيه » ويتكامل 
معه .. صُور هذا العقل فى موقف صراع ونزاع مع الوحى Cathy‏ معركة أنشبت Lagat‏ 
لم تتوقف حتى يومنا هذا » وقد آن لها أن تنتبى .. وأن تتوقف تلك الجهود العقلية الضخمة 
الضائعة فى البحث عن غيبيات حسدمها الوحى » ولا حاجة للعقل المسلم إلى الضياع فى 
متاهاتها . إن البحث ف الإلحيات والغيبيات خخارج إطار الوحى المادى لن يؤدى إلا إلى مزيد 
من الضياع أو التخريب وبعارة الجهود وتبديد طاقات الأمة وتفريق كلمتها وإشغال 
علمائها .. كا أن ذلك التوجس والريبة والخوف من استعمال العقل والاجتهاد والتفكير » 
والتأثم من السماح به إلا فى أضيق الحدود وتحت أثقل القيود -: حالة مَرضية يجب التخلص 
منها ء وأن يُعمل المفكرون والمتفلسفة المسلمون مباضعهم لإنقاذ العقل المسلم من هيمنتها » 
of‏ العقل المسلم مأمور بالاجتهاد » وبارتياد مجالاته . والاجتهاد فريضة إسلامية محكمة 
كالجهاد » دائمة باقية إلى يوم القيامة لا يعطل هذه الفريضة - بعد أن code gil‏ مُعطل ورسول 
لله صل الله عليه وسلم هو الذى ندب الناس إلى هذا وقال Op:‏ الحام إذا اجتهد فأصاب 

فله أجران ‏ وإذا أخطأً فله أجر ٠.وهذا‏ أمر لم يُعهد فى af‏ أمة من AM‏ أن يُدعى إلى 
الاجتهاد حتى ولو thet‏ المجتهد .. وأن Oty‏ على thd‏ فى عملية الاجتهاد Gy‏ محاولته . 
وفى الوقت نفسه نحن فى حاجة ماسة إلى إيقاف تلك البلاهة المعاصرة التى تقيس المعركة 
المفتعلة بين النص الإسلامى والعقل المسلم على تلك المعركة الحقيقة.التى قامت بين العقل 
الأوروبى والخرافة والكهانة والجهل والظلم والطغيان التى تمئلت بسلطان الكنيسة ورجاها » 
فى العصور الوسيطبة فى أوروبا .. ولأن الصراع فى أوروبا كان بين العقل والخرافة والكهانة » 
فقد حسم لصالح العقل OV,‏ المعركة ف امحيط الإسلامى مفتعلة والصراع بين العقل والنص 


-\\- 


الإسلامى موهوم © نجم عن خلط فكرى وتداخل بين الأدوار Y‏ عن أمر حقيقى ‘ فان 
الصراع الوهمى قد استمر ولم حسم وان له أل يحسم ويبى وتحدد الأدوار التكاملية بين 
الاثنين من جديد .. ولا يبغى أن يتظر دور الزمن فى حسم هذا الأمر وإخجاد صيغة التكامل 
التى كانت لدى الصدر الأول ٠‏ بل لابد من أن تحسم ذلك أفكار المفكرين المسلمين 
المعاصرين ودراساتهم ومباحثهم المهتدية بنور الله تعالى . 
قضية أخرى » أو معضلة ثانية .. هى معضلة الفصام بين العلوم الاجتاعية والإنسابية 
والعلوم الشرعية النقلية » فصام فى المصادر .. وفصام فى المناهج والعايات ترنبت عليه اتار 
حطيرة Y‏ تخفى . فالظواهر المتعلقة Les wl‏ والمجتمع .. ۾ العلاقات بين هذه 
ا و تفسر وتوصف من طرق ومصادر ووفقا لمناهج 57 وف الو قت دفسه 
تصدر الأحكام عليها وهقاً ناهج ws pl‏ وانطلاقاً من مصادر مغايرة ما gle‏ فصاماً فى 
الشخصية الإسلامية وتناقضاً ہیں طرفہا . 


مر آحر .. حالة التحلف والتراجع .والغياب الثقافى لهذه الأمة وعلاقاتها باضطراب رؤية 
الأمة cee‏ مناهج الفكر فيا » وخلل منطقها وتداخل أولوياتها معضلة أخرى من 
معضلات حياتنا الإسلامية المعاصرة تحتاج إلى حهود م وإلى مباحتكم وإلى ارائكم النيرة التى 
تتير إلى هذه الأمة السبيل إن شاء الله . 
أمامكم - أساتذتنا العلماء - كمية هائلة من تساؤلات العقل المسلم المعاصر ومشكلات 
عويصة بعضها ذات جذور تاريخية ضاربة فى القدم » تحتاج إلى تتبع وتحتاج إلى دراسة وليل 
ولابد من إعادة تقسيمها وطرحها .. فقضية السببية والتعليل واصطراب العقل المسلم فيها-: 
الوحئ قد قد حسمها وأنار السبيل للعقل فيا بشكل لا مزيد عليه » ولكن . اضطربت آراء 
الكلاميين ومواقف ud pol‏ .. بل فى wan‏ الأحياد يكون للعالم الواحد موقفان.. موقف 
يقعه فى علم الكلام حين يؤلف بوصفه كلامياً وآحر يقفه فى أصول الفقه عندما يؤل : 
أو يكتب بوصفه أصولياً .. وأدى دلك الطرح المصطرب المشوش إلى تشويش الرؤية 
الاسلامية وإلى اضطراب ق تربية الإنسان المسلم ۽ حتى أصسح المسلم المعاصر يتقبل عقله 
أحياناً الأمور بدون أسباب ويتقبل ى عض الأحيان نتائج غير أسباما فاختلت عنده الرؤية 
واضطربت لديه البصيرة .. هذه الأمور WY‏ مس ene‏ .. ولاند من النظر فيها .. و 
أن تحتل موقعها من مداولات المفكريى والتفلسفة المسلمين لعلها تعرض من جديد على هذا 
العقل المسلم ا عرضت على عقله فى الصدر الأول مس خلال تقديم الكتاب والسنة .. ذلك 


0ت 


الحدى التير الذى قاد العقل المسلم إلى الإبداع وقاده إلى العطاء .. توف الاجتهاد فى العقل 
المسلم .. عجزه وتردده أمام أية واقعة هى معضلة أخرى لها جذورها الفكرية ولا أسيابها .. . 
ونا مقدماتها ۾ لابد أن تحتل .موقعها فى مناقشاتكم إن شاء الله . 


هذه الحموم وكثير غيرها معروضة أمامكم .. والأمل كبير أن تتوصلوا من :خلال 
مباحثاتكم ومداولاتكم لإنارة الطريق أمام العقل المسلم .. ولنا طموح أن تجتمع الكلمة وأن 
. يكون للمتفلسفة المسلمين ومفكريهم ما ينظم صفوفهم ويجمع كلمتهم ويجعلهم قادرين على ' 
تقديم فلسفة إسلامية معاصرة » فالجهد الفردى لم يعد له jy‏ يذكر فى هذه الأيام ولقد 
تراجع الجهد الفكرى الفردى - جهد العبقرى المتفرد ‏ امام جهود مراكز SLEW‏ 
والدراسات الجماعية التى تستطيع أن تننج أفضل وأن تضم خلاصات عقول متعددة وأفكار 
. مختلفة لتقدمها فى إطار نافع . 
أسأل الله سبحانه وتعالى أن يهدينا جميعاً إلى الحق ويأخذ بأيدينا إليه وينير أمامنا السبيل 
' ويوفقنا إلى خدمة أمتنا .. ون من علينا بعفوه وعافيته ورضاه إنه سميع مجيب .. 
والسلأم عليكم ورحمة الله وبركاته 


- ا 


رئيس الجلسة : 

شكراً للدكتور العلوانى على هذه الكلمة الافتاحية المباركة . وقد كنا طلا من الأستاذ 
الدكتور pal pf‏ مدكور أن يشاركنا فى اعمال الندوة » ولكنه اعتذر لظروف سفره للخارج © 
وبعث إلينا بهذه الكلمة التى اتشرف بقراعتها . 


كلمة د . إبراهم مدكور : 

بسم الله الرحمن الرحم ... 

code بصدده .. وم وددت أن أكون معكم فى ندوتكم‎ ail لكم التوفيق فيما‎ gif 
على أن أعود‎ juy طويل أجدني في حاجة إلى الراحة خارج القاهرة‎ Gat ولكنني بعد عام‎ 
. إليبا بعد موعد الندوة‎ 

والواقع أن صلتى بالفكر الإسلامى تعود إلى نصف قرن أو يزيد وقد حاولت إحياء هذا 
الفكر عن طريق رسالتين قدمتهما للسربون للحصول على درجة الدكتوراه » ودار حول منطق 
أرسطو ف العام العربى » ومنزلة الفارالى ف المدرسة الفلسفية الإسلامية . وبعد ذلك بنحو 
عقد أو يزيد نجحنا فى تكوين td‏ فلسفية دولية تضم المهتمين بالفكر الإسلامى من عرب 
ومستعربين وكانت لها منزلتها فى اليونسكو والاتحاد الدولى للأكاديميات . وقد انتينا إلى 
تكوين جمعية دولية لفلسفة القرون الوسطى تُعنى بالفكر الإسلامى والفكر المسيحى 
وأصبحت هذه الجمعية شعبة من شعب الاتحاد الدولى للأكاديميات . وتعقد هذه الجمعية 
لقاعات كل أربع سنوات . 

واضطلعنا من UE‏ بإخزاج مؤلفات ابن رشد العربية ونقل هذا التراث من مدريد إلى 
القاهرة » ونعمل على إخراج كتاب الشفاء لابن سينا من خلال الاتصال باليونسكو والاتحاد 
الدولى للأكاديميات . 

وقد شهد العقد الأول من هذا القرن يقظة مبكرة - عن طريق الجامعة المصرية القديمة 
- جاءت فيها دراسات عنيت بالفكر الإسلامى قام بها بعض المستعربين من أمثال لويس 
ماسيسيون . وبعدها Lily‏ إلى إنشاء الحامعة المصرية في العقد التاهي » والتي مهد لها وأسهم 
فيها رجال من أمثال مصطفى عبد الرازق وطه حسين وأحمد أمين . 


ولا شك أن معركة الشعر الجاهلى كانت حركة نحو التحرر والبحث والنقد . فقد توافر 


- £ 


أساتذة كلية ale Ob Y‏ حسين وأحمد أمين وعبد الحميد العبادئ: على بعث الفكر الإسلامى 
ف الأدب والسياسة والعلم والفلسفة . وبقى أجهد أمين سائراً فى هذا الطريق وحده . 

ثم تم إنشاء قبسم خاص بالفلسفة بكلية الآداب أسسه مصطفى عبد الرازق بمعاونة يوسف 
كرم » وقدر لى أن أنضم إليه » حتى كانت الصحوة التى أخرجت أمثال عثان أمين ومحمود 
الخضيرى وفؤاد الأهوانى . ش 

وف العقود التالية ( الثالث والرابع والخامس ) من هذا القرن » اتسع افاق الدرس . 
الفلسفى وارتفع شأنه » وامتد إلى العالم العربى كله . و لكنى أخشى أن يكون قد أصيب 
بنكسة ف العقدين الأخيرين .. الأمر الذى يبرز الحاجة إلى دفعه للأمام مرة أخرى . 


وتقبلوا خالص الشكر . 


مقرر الندوة : د. جال الدين عطية 


كانت هذه هى كلمة د. إبراهم مدكور رئيس مجمع اللغة العربية التى 'وجهها إلى الندوة . 
وأريد أن أنبه إلى بعض التعديلات التى أدخلت على برنايج الندوة ؛ حيث اضطررنا لضغط 
البحوث ف اليومين الأولين » وذلك لعقد أربعة اجتاعات ف اليوم الثالث للتداول فى توصيات 
الندوة وإقرارها . 


کا اشير إلى اعتذار د . محمد إبراهم الفيومى عن الحضور لسفره » وقيام د . أمنة نصير 
بقراءة البحث نيابة عنه . 


والآن نبداً الجلسة الأولى للندوة والتى يرأسها الأستاذ الدكتور محمد عبد الستار . 


- \o- 


الجلسة الأولي )*( 


رئيس الحلسة : أ. د. محمد عبد السثار نصار 


مقرر الحلسة : د. حامد طاهر 


د. محمد عبد السثار نصار (رئيس الجلسة) : 


بسم al‏ الرحمن الرحيم » والحمد لله والصلاة والسلام علي 
رسول الله وعلي آله وصحبه وسلم » وبعد .. 

فبداية نشكر المعهد العالمى للفكر الإسلامى على إتاحته لنا هذا 
اللقاء المبارك إن شاء الله . 

والواقع أن هذه الندوة تبدو متكاملة في رؤيتها ومعالجتها » وقد 
شاء الله أن يلقي في هذه الجلسة - بعد التعديل - ثلاثة بحوث ¢ والآن 
أدعو الأخت الفاضلة الأستاذة الدكثورة آمنة نصير لإلقاء بحث الأستاذ 


we 


الدكتور محمد إبراهيم الفيومي في عشرين دقيفة . 


١945 يوليو‎ "١ الإثنين‎ )*(. 
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du Soll |‏ الفلسفية فى الإسلام oat‏ 
المشائية والإشراقية 


أ.ن. محمد إبراهيم الفيومى 


رئيس قسم الإجعماع والفلسفة - AIS‏ الآداب - جامعة السلطان قابوس - مسقط 


المدرسة الفلسفية فى الإسلام 
بين المشائبة والإشراقية 


مقدمه 

هذه ملاحظات على الملازسة الفلسفية الالهية فى الإسلام » يدور مركزها حولها 
ولا شك فى أن عمل المدرسة فى المنطقة الإسلامية تكامل على مراحل : 

)1( مرحلة تهيئة الذهن للتراث الوافد وتكفل بها الكندى » ونقلة التراث المترجمون . 

(؟) مرحلة التراث الفلسفى مع وحدة الحقيقة الدينية وتلك كانت مرحلة الفارابى . 

)17( مرحلة ثنائية التراث اليونانى والإشراقى ( المشرقى ) وما بينهما من اختلافات وتلك 
مبحاولات ابن سينا . 0 

هذه: المراحل الثلاث صنعت مدرسة فلسفية تبنت تلك المراحل فى إطار فلسفى عام 
مركب هنا وفد من التراث ومن الفكر الإسلامى . ومازالت الساحة الفكرية تتردد بين 
انتمائين : انتماء إلى الغرب وانتماء إلى الشرق » اتجاهين يتنازعان الاختيار بين هذا وذاك » 
وذلك على خلاف ما صنعته المدرسة الفلسفية فى الإسلام فلقد كانت مدرسته تقدم Vel‏ 
فكرية وروافد ثقافية لبناء نظام فكرى متكامل فى المنطقة الإسلامية من غير تنازع فى 
الانتماء . تعامل هذا النظام الفكرى الفلسفى مع قضايا العقل والوحى متعاونان فى بناء 
الحضارة الإسلامية للإنسان بمعنى أنه لما كان الإنسان لا يستطيع الاكتفاء بذاته فى تحصيل 
مطالبه على مختلف تنوعها ومستواها من مطالبه المادية إلى مطالبه الفكرية كان فى حاجة 
إلى معين يعينه فى كافة أحواله وشعونه على استيفاء مطالبه . 

# فمطلبه المادى يحتاج فيه إلى معين . 
* ومطلبه الفكرى يحتاج فيه إلى معين . 

ويرتبط جانب المعرفة فى الإنسان بوسائل تساعده على تنمية المعرفة . وتنوعت وسائلها 
فهناك الحواس : وسيلة من وسائل تحصيل المعرفة » وهناك العقل : وسيلة من وسائل 
المعرفة » وإذا كان فى تنوع الوسائل دلائل تؤكد قوة المعرفة فى الإنسان » فإنها فى الوقت 
نفسه تفيد أن المعرفة الإنسانية مقيدة بوسائلها ولكل نوع ما يخصه من قضايا . 


-—Y\- 


ورغم تنوعها فإن الإنسان لا يستطيع بها استيفاء جميع مطالبه الفكرية ؛ OY‏ ميادين 
الفكر متنوعة تنوعاً يزيد على تنوع وسائل المعرفة فى الإنسان » فهو يفكر فى شثون الله » 
وشئون نفسه » وما يحيط به من الطبيعة » وما يربطه بالزمن حاضره » ومستقبله » وماضيه . 

Lf‏ العقل ووسائله فلا يستطيع أن يوصلنا إلى كل «يادين المعرفة السابقة فقد يستطيع 
العقل مع مخابر التجربة الوصول إلى بعض تلك الحقائق التى تخضع للتحربة . 

كذلك عندما يفكر الإنسان فى الله » أو عندما Ke‏ فى العلاقة بين جسمه؛ ونفسه » 
لا يستطيع of‏ يصل بعقله إلى حلول جادة . لذلك قلنا : إن ما عددناه وسائل مقوية لا 
كانت مقيدة له » أى لا يستطيع أن يباشر وظيفته الفكرية إلا فى حدود وسائله » فإذا امندت 
المعرفة وبعدت عن وسائل العقل وقف دونها » إما وقفة إنكار لتلك الآفاق » وإما وقفة 
إيمان وتسليم . وسواء كانت وقفته Del‏ أو إنكاراً » فإنه فى US‏ الحالتين يحتاج إلى 
معين ليستشرف به هذه المجالات » وليس سوى الوحى معيناً للعقل فى هذا المجال » 
فإذا كانت المعرفة الإنسانية قيدتها وسائلها عن مستوى مجالات فوق طاقتهاء فإن الوحى 
الإلهى قد أفسح أمامها هذه المجالات . فالوحى أعطى للعقل مجالات جديدة لفكره وليس 
كما يقال : إن الوحى الإلهى شل العقل الإنسانى عن وظيفته . 

فليس الوحى بديلاً للعقل وإنما هو إضافة إلى العقل ليرفع عنه عجزه » أو يأسه عن 
الوصول إلى عالم الإيمان . 

ومنل حياة الرسول والصحابى يشارك برأيه فيما لم يرد فيه وحى ووجدت آثار جليلة 
تقول : إن الرسول حيئما بعث معاذا إلى اليمن سأله بم تقضى فيهم ؟ 

قال : بكتاب الله . 

قال له : فإن لم تجد . 

قال : بسئة رسول لله عله . 

قال له : فإن لم تجد . 

قال : أجتهد aly‏ ولا الو . 

فضرب رسول الله على صدره وقال: الحمد لله الذى وفق رسول رسول لله لما يحبه لله 
ورسوله . 


وهذا الحديث يتتحدث عن وظيفة العقل الانسانى wiles‏ الوحى » وفى الحياة التطبيقية 
ا وحدنا oly‏ عقلية فى شكل قياس علمى فى عهد ألى بكر » وعمر » وعثان » وعلى » 
~¥Y—‏ 


من كبار الصحابة ولاسيما قضية التحكم وما أدت إليه من gis‏ . 


هذا » فضلاً عما ظهر من آراء تتكلم فى ذات الله » وصورته » ونزوله »> وصعوده » 
وأعضائه » ty‏ هذه الجزئيات الفكرية التى طرحت فى مجال العقيدة » ومجال التشريع © 
والسياسة طرحت قضية الرأى العقلى : حدوده » وشروطه » المباح منه » والمحرم فيه » 
وعلاقته بالدقل . . 

وفى عصر كبار التابعين وضع الإمام الشافعى كتاب « الرسالة » ثم تلتها كتبٌ أخرى 
أسهمت فى هذا المجال » فأعطت للعقل شرعيته فى نطاقه . إذن فالحركة العقلية فى 
الإسلام غير مطمورة ولا مهملة . ومن هنا نفهم لماذا دعا الإسلام العقل إلى التفكير› 
والتدبر » فيما هو من شأنه أن يفكر فيه » ويتدبره » وبذلك أغنى الإسلام العقل كى لا 
ييدد جهده فى مشكلات الميتافيزيقا » أو مشكلات عالم الغيب » أغناه الوحى عن البحث. 
فيها حتى يتفرغ لمشكلات الطبيعة » والاجتماع » وغير ذلك من علوم هى من صميم 
العقل حتى OW‏ 


فى هذه اللاحظات : ما يكشف عن قيمة العقل وفكره فى الإسلام » وعن BLE‏ بين 
الفكر الإسلامى » وفلسفة المدرسة الفلسفية فى الاسلام وعن عوامل ضعف الفلسفة فى 
المدرسة الفلسفية فى الجو الإسلامى » وليس من عوامل ضعفها تأخر العقل السامى عن العقل 
-الآرى ؛ لأن الفلسفة ثقافة » والثقافة تنال بالاكتساب وليست من قبيل الورائة »> كذلك 
من عوامل ضعفها القول : بأنها فكر وافد يغذى العقل ويعينه على الدين الإسلامى . 

نقول : هذا نقد عام وقضايا عامة » إن القران ذاته تك" , عن الفكر الوافد » والذين 
يقولون بهذا النقد ينبغى علينا ألا نعده نقدا عاقلا by‏ عر . ان حركتهم النقدية حركة إثارة 
لا ترق إلى العقل . 

ولا نجاوز حد القول » إن قلنا : إن الفلسفة فى عرف الصوفية مذمومة ؛ لأنها من كلام 
الأوائل » على حد قولحم » فثورتهم عليها ليست ثورة نقدية. إيجابية » بالمعنى النقدى 
الحقيقى » إنما كانت ثورة ذات طابع انفعالى ؛ لأنها لا تؤدى إلى خدمة الدين قط وإأما تضره » 
ولا يمكن أن تكون فى خدمة الفلسفة ؛ لأا تبرز الفلسفة فى صورة قوية شى على الدين 
منها . وكا نلاحظ على الصوفية أنهم يحاولون هدم الكيان العقلى فى سبيل تأسيس تيارات 
ولا عقلية » وروحية وعلوما دعتها : علوم الأحوال والمقامات والأذواق ..... الح . وهذه 
كلها تخص الروح ولا تخص العقل الإنسالى . 

- 


فوجد من الإسلاميين : الصوفيون الذين تعقبوها ليؤسسوا بدلا منها مقولات روحية 
تغذى الروح . فكفاح الصوفية لم يكن ضد الفلسفة فقط بل والعقل أيضاً . 

ووجدنا بجانب التيار الصوف من الإسلاميين : علماء الأصُوليْن of‏ علماء أصول الفقه » 
وعلماء أصول الدين يتسم موقفهم الكفاحى ضد الفلسفة بالنزعة العقلية الإيجابية فتكلموا 
فى بعض قضايا الفلسفة من غير أن ينال كفاخهم العقلّ » وخدموا أيضاً الحياة العقلية فى 
الإسلام » عندما طرحوا قضية الرأى وعَدُوه اجتهاداً ومصدراً من مصادر التشريع 
الإسلامى . 


لقد كان أمسنا الفكرى يتميز بالحركة الفكرية الفعالة Sly‏ ونقداً » فى مجال الثقافة والفكر . 
واليوم نحن فى أمس الحاجة إلى هذه التركة الفكرية لنعايش حضارتنا عقليًا » إننا مازلنا وقوفاً 
أمام سوال لا ندرى متى طرح ؟ ومن الذى طرحه ؟ ولماذا ؟ هو : هل نفتح باب الاجتهاد ؟ 


ترديد هذا السؤال بصورته تلك يشير إلى bil‏ متعخلفون فكريًا عن مسايرة عصرنا وغير 
جديرين بمواجهة مسئولياتنا الحضارية فضلاً عن حملها . إن أزمتنا فى انغلاقنا عن فهم ترائنا » 
وعزلتنا عن مشاركة حضارتنا بل عن أمسنا الفكرى . إن القول بغلق باب alee‏ هو 
فى حد ذاته دليل تخلفنا عن كياننا التاريخى hy‏ محاولة فتحه يقظة نحو تحمل مسقوليتنا الفكرية 
فهل نحاول » متازرين » فهم تراثنا لنعيش حضارتنا ؟ 

کا تتغيا هذه الملاحظات عرض نماذج ثلاثة من عمل المدرسة الفلسفية فى الإسلام وهم : 

الكتدى : فيلسوف العرب » UL Lal‏ : المعلم الثالى » أبن سينا : الشيخ الرئيس :. وكان 
لكل منهم شرعته ومنباجه فيما اتجه إليه فى دراسته داخل المدرسة الفلسفية . 

لقد حاول الكندى فتح أبواب المدرسة أمام الفلسفة الإلهية التى عبرت إليه من مراكز 
السريان الأدي ة المسحية فتلقاها الكندى بالترجمة والشرح والتصنيف وكان اتجاهه GAN‏ 
تميز به أنه هيا الأذهان لتلقى الفلسفة وحرر مصطلحاتها الفلسفية وجعلها فى خدمة الكلام 
الإسلامى المعتزلى . 

والفاراهى بنى تحاه الؤحدة الفلسفية بحيث جاءت منسجمة مع الوّحدة الدينية حتى إنه 

وأما ابن سينا فلقد بنى ثنائية الثقافة : المشرقية أمام اليونانية ولكل خحصائصها ومميزاتها 
أمام وحدة فلسفة الفارالى . 
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والثلاثة Lee‏ يشت ركون فى خاصية أساسية وهى التعامل مع النص الإغريقى - اللينستى 
وصيغة الفكر الاسلامى » وقدموا احتالات التوفيق لمعايشة الدين مع الفلسفة » والفلسفة 
امع الدين . 
ذلك ما تتبناه تلك الملاحظات فهى لا تستقصى الموضوع » ولا تستوفيه » EWS)‏ 
الحرث ولا تسقى الزرع » ونطمع أن تكون thn‏ لاشية فيا . 
وبالله التوفيق 
الخميس : ه شعبان ۱٤۰۹‏ ها. د . محمد إبر لهم الفيومى 


الموافق : ۱۲ مارس 1983 م. 
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الباب الأول 
تمهيد فى الفكر الإسلامى 


المرحلة الأولى : الفكر العربى الجاهلى . 
المرحلة الثانية : عمصر النبوة . 
الرأى وتضشوره. 

التمايز بين الفكر الإسلامى والفلسفة . 


تمهيد فى Sal‏ الإسلامى 
يتميز الجو الفكرى الإسلامى بعدة مميزات عن أى جو فكرى آخر » كالجو الفكرى 
اليونانى » أو الجو الفكرى الأوروبى بأمور منها : 
)1( أنه من حيث هو فكر إسلامى له قضاياه وله موضوعاته ومنهجه . 
(۲) ومن حيث منشوه فهو إسلامى مع نزول الوحى الإلهى على الرسول . 
وواضح حين نقول : و فكر إسلامى » فإنه قد يتبادر إلى الذهن » أنه مقطوع الصلة 
عن الفكر الجاهلى » ولكن حقيقة الأمر ليست كذلك ؛ لأن الفكر الإسلامى وإن كان 

قد نشأ منذ نزول الوحى على الرسول إلا أن بعض جذوره تمتد إلى JFL‏ الإسلام » 
حتى أعماق العصر الجاهلى . 

وبناء على. ذلك نستطيع القول » بثقة » ob‏ هناك مرحلتين لدراسة الفكر العربى : 

المرحلة الأولى : الفكر الجاهل : 

مرحلة العصر الجاهلى قبل OY‏ وهى ترخر بالكثير من ألوان الفكر العربى 
الجاهل » ونرى ذلك من خلال الخطب التى أثرت عن الخطباء العرب » من أمثال ٠‏ أكثم 
ابن صيفى ٠‏ وه قسن بن ساعدة ؛ . وتظهر سماته مع جماعة «الخنفاءة » وأيضاً » مع أهل 
«الحمس» وكذلك » فى إيلاف قريش» أي «العقود التجارية التى كانت تعقد بين البيت 
القرشى والدول صاحبة المصلحة التجارية مثل الرومان والحبشة » والمناذرة » وذلك لتأمين 
الحركة التجارية . وتظهر ماته أيضاً » من خلال الممارسات الاجتاعية التى كانت فى بعض 
الأحيان تتعدى المظهر القبل » وذلك « كحلف الفضول ؛ و وحلف المطيبين ٠‏ > هذه 
الأحداث تشير إلى أن هناك بوادر مهيئة لتحالف قبل » يتعدى الرؤيا القبلية وخصائصها 
المخلقة إلى الإنسانية » وذلك أيضاً من خلال التحالف الذى عقد فى دار وعبد الله بن 
جدعان » وعرف WA‏ « الفضول » كانت Bale‏ تتضمن معنى إنسانياً ميل نحو فكرة 
التضامن العربى فلم يكن من أجل قبيلة ضد قبيلة إنما كان من أجل أن يعوا الظلم عن 

الظلوم . 0 . 

. ويؤيد هذا المعنى الإنسانى - الذى تجاوز الأغماط القبلية إلى الروّية العامة لخدمة العلاقات 
العامة - الاتفاق على أن لغة قريش تكون اللغة الرسمية لكتابة المعلقات التى تعلق على أستار 
الكعية . . 1 

فكأن مىجات القبائل » باتت لا تتعدى نطاق القبيلة » أما اللغة المشتركة الصالحة للتفاهم 
فهى لغة قريش » كذلك هناك نظم زواج » وعبادة » وطلاق » وتجارة » ونظم Aad‏ » لا 

شك أننا إذا تتبعنا ied‏ الفكر العرلى قبل البعثة المحمدية » من خلال كنب التاريخ القديمة › 
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لوجدنا أن للعربى نظامه الفكرى الذى يتفق مع وضعه الاجتاعى » غير أن عوامل البيئة 
الجغرافية كانت تبخل عليه بمتطلبات الحياة الضرورية » وجعلته مشغولاً عن الفكر العميق 
بترحاله » كل يوم وکل شهر أو كل عام » يضرب بإبله فى أفناء الصحراء ليستوفى متطلبات 
حياته المعيشية » وقد تغيب هذه القافلة شهوراً فى ذهابها » وشهوراً فى إيابها » ذلك ما منعه 
عن التفرغ لشكون الفكر » وما ينبغى أن نشير إليه » أن مثل هذه الرحلات التجارية التى 
عبر عنها القرآن الكريم فى « سورة قريش » قد أكسبته معارف ثقافية نتيجة احتكاكه بالأم 
الأخرى من الشعوب الختلفة وهو إذ يزود المعدة بغذائها كان يرود العقل بغذائه الثقاف وذلك 
bs‏ لقانون الحوار . 

غير أن عدم تفرغه وانشغاله بمسيرة القافلة أنساه كثيراً بعض واجباته إزاء الفكر . تلك 
هى بعض الألوان الثقافية التى يمكن أن يكون قد حصلها من سفراته وممارساته التجارية 
وعلاقته بالآخرين . : 

أما اليونان of‏ طبيعة أرضه تختلف عن أرض الجزيرة العربية لغؤامل كثيرة : منها 
الجغرافية » والسياسية « والاقتصادية » والاجتاعية » كفلت له معطلبات الحياة الضرورية التى 
تمتع بها إلى حد رفاهية المعيشة مما جعله متفرغاً لتنمية Osh‏ فكره فضلاً عن المستوى 
الاجتاعى الذى تترابط فيه العلاقات الاجتاعية على أعلى مستوى من المدنية والتحضر وذلك 
كفل له السلم ف العلاقات وأمن الحياة خلافاً لما كان عليه الجتمع الجاهلى الذى حكمته 
روابط قبلية وفرقت بينه الأعراف التى تختلف باحتلاف القبائل حيث كان لكل 
قبيلة طابعها وأعرافها وتقاليدها » والعلاقات الاجتاعية التى على هذا الممتوى معرضة 
للاضطرابات والحروب التى قد تدشاً بسبب معقول » أحياناً » أو بسبب غير معقول » أحياناً 
أخرى » أو بغير أسباب أحياناً كثيرة وقد Las‏ جرد عبث قبيلة بقبيلة منها حرب (داحس 
ot Gail‏ ليست ها أسباب وحرب (البسوس) التى اشتعلت بين القبائل طيلة نصف 
قرن ليس ها أسباب أيضاً Lely‏ السبب الذى وراعها العصبية القبلية » ذلك كله شغل العربى 
عن أن يفكر فكرأ طويلاً ومعقولاً ومنطقياً OY‏ ذلك كله clot‏ إلى تفرغ وذلك لن يتأق 
إلا إذا استوف Goll‏ مكونات حياته المعيشية . 

وكل'ما لدينا من فكر جاهلى هی محات من خواطر وسوائح فكرية لا تتعدى أن تكون 
تعبيراً عن تجارب أو تعبيراً عن بَدهِيّاتِ » وليس عن فكر تأملى منطقى يقوم على الت ركيب 
والتحليل واستقراء النتائج . فتلك هى أحص خصائص الفكر العربى ال جاهلى . وسأقدم لكم 
bd yf‏ يي لنا » من وجهة نظرى » خصائص الفكر العربى ال جاهلى بل أهم خصائصه وهو : 


0-1 


أن العربی مادى بطبعه فى عبادته حين عبد الوثنية » مادى فى فكره من حيث معاملته مع 
الا حرين . 

أحب أن FG‏ بقصة « أبرهة *“ حين خرج من الحبشة إلى cel‏ ومن الجن إلى 
الكعبة » وكانت وجهة نظر « أبرهة » من ذلك الغزو الاعتداء على الكعبة فحين خرج من . 
الحبشة إلى المن وجد الناس يقصدون الكعبة فتساءل عن الكعبة وتاريخها ومدى حاجة الئاس 
إليها » فأعلمه القوم بأنه بيت مركزى للعبادة العربية ففكر فى أن يقم بيتاً على مشارف الجن 
وسماه ( القليس ) باللغة الحميرية وتعنى : الكنيسة » ولا عرف الناس عنه مقصده أعرضوا 
we‏ » فتساءل عن السبب ؟ فأعلمه القوم بأنهم. يحجون إلى الكعبة ولا حيلة له أمام ذلك 
إلا إذا هدمت الكعبة وجهز حملته المشهودة وسار بها حتى شارف مكة ثم وقف عند مشارفها 
ريغا يستوضح الأمر وتساءل عن عظيمها » فقيل له : إنه « عبد المطلب » كبير القرشيين 
وسادن ذلك البيت » فأرسل إليه رسوله يبحث عنه ويحضره ليتفاوض مع أبرهة » فلما لقيه 
سفير « أبرهة » قال له : إن قائد الجند يطلبك للتفاوض » فلبى عبد المطلب تلك الدعوة 
وذهب لِتَوه ليقابل أبرهة » فلما مثل بين يديه وكا تقول الرواية : إن أبرهة جاء بمتزجم له 
وكانت اللغة الستعملة للتفاوض هى اللغة الحبشية القديمة » وبعد نقاش طويل حول سر الحملة 
BL,‏ يطلبون منه ؟ قال له « أبرهة » : إلى أقصد البيت فقط » رد عليه عبد للطلب » ذلك 
المفاوض العربى قائلاً : 9 إذا كنت تريد البيت فهو أمامك » وإذا كنت تريد الإبل فالحرب 
دونك oe‏ وتعجب أبرهة وقال : « يبيعون البيت بالإبل ؛ . وقال عبد المطلب قولته . 
المشهورة : « أما الإبل فهى لى وأما الببت فله رب يحميه » . نخاص من هله القصة بالنتائج 
التى تعطيئا حصائص الفكر العربى : واضح أن المفاوضة كانت قصيرة رغم أن مهمة أبرهة 
كانت خطيرة OLA‏ . إن عبد المطلب فرق بين قضيتين ٠:‏ القضية الأولى » ght‏ بالنياق 
والإبل . والقضية الثانية ؛ قضية البيت العتيق الذى يحمل تاريخاً طويلاً فى تاريخ المقدسات' 
الطويل » وأنه حين فهم ؟ أعلمه أبرهة أن وجهته هدم البيت فقط لم يتحرك عبد المطلب 
ليذود عن مقدساته التاريخية وعن حرمتها الدينية . 

أما لو تعرض أبرهة للإبل GL Tally‏ دونه » معنى ذلك » أن عبد المطلب فضل 
الدفاع عن القضايا المادية فقط وهو إذ يقرر الدفاع كان يرى أنه Jue‏ نظيره فى القوة » 
بينا فضل الانسجاب أمام هدم البيت . فلو أن عبد المطلب كان يرى فى البيت المقدس المعنى 
الدينى الذى يغمره » هو الأفضل ؛ لفضل الدفاع عنه أولاً ولكنه فضل الدفاع عن SH‏ 
المادى وقرر الانسحاب أمام حرمات الوطن ومقدساته Ayal‏ . 

إذن يظهر لنا بوضوح أن الفكر Ya all‏ مادى فى أغلب اتجاهاته . 
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أما ع الخياة الدينية قبيل الإسلام فهى أنماط شتى : من الوثنية » والمسيحية ‏ والصودية ؛ 
والصابئية » والمجوسية » والنيفية. جمعها القران فى قوله - تعالى -: OL‏ الدين آمنوا 
والذين هادوا والصابئين والنصارى وامجوس والذين أشركوا OG‏ تلك الحياة الدينية فى 
الجزيرة العربية تتنظم تلك الأديان جميعها . ولا شك أن تلك الأديان هى أديان وافدة على 
الجزيرة العربية وليست ناشكة فيا فالمسيحية ليست ديناً عربيًا » والصابئة دين الحرنانيين نسبة 
إلى حران » والمجوسية كذلك دين فارس » والذين أشركوا مط من Si‏ الوثية الاغريقية » 
أما عن ايفين فهم يتبعون بقايا دين إبراهم أو أثارة من دين إبراهم . 


معنى ذلك أن الجزيرة العربية م تكن ى عزلة فكرية - كا قالوا عنها - وآبة ذلك تلك 
الأديان جميعاً . 


من المذاهب والملل . 

غير Lif‏ نتساءل من جانب اخر : ما هو الدين الرسمى الذى تدين به القبائل العربية لكى 
نتبين منه خصائصه الثقافية ؟ 

لا شك أنه fu‏ له وجهته المنطقية » ودلالته العلمية » ولاسيما أنه يبين عاطفة العرلي 
الدينية » ومنحاه الفكرى . فما هو ذلك الدين الذى يدين به العربى ؟ 
إذا كان لابد لنا من الإجابة على ذلك السوّال » فيجدر بنا البحث عن المصادر الموثوق سما 
لنتبين منها حقيقة الدين al‏ فما هى تلك المصادر ؟ 
أولاً : له يوجد بين أيدينا كتاب أوثق من القران الكريم d‏ تا ريم الحياة العربية 5 
ثانياً : السنة النبوية . 
الفا : التراث العربى من شعر وحكمة وأمثال وخطب . 
رابعاً : ما عار عليه أخيراً من النقوش . 

تلك هى مصادر البحث التى يستطيع الباحث أن يعتمد عليها فى تاريخه حين يريد تأريخ 
الحياة العربية الأولى . 

وبالرجوع إلى تلك المصادر » لاحظنا أنها تؤكد على أن الدين العربى السابق على الإسلام 
فى الجزيرة العربية وأهمها مكة هو : ١‏ الوثنية الدينية ٠‏ . أما كيف ols‏ الوثنية الدينية » 
وقد كان أصل التدين يرجع إلى نبى الله إسماعيل الذى أقام البيت مع أبيه als]‏ » وحوله 
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ظهرت الديانة السماوية وإليه ترد التزعة التوحيدية عند العربى 


فالوثنية الأولى على هذا الرأى كانت تحريفاً لدين إبراهم وإسماعيل . . يقول الؤرخون : 
إن تقادم العصر بين hele]‏ وبين أحفاذ العرب أدى إلى تحريف فى عقائدهم الدينية » 
«فالمسألة فى نظرهم » هى تقادم فى العهد فقط . هذا التقادم أدى إلى تحريف العقيدة الدينية 
من حيث إن البيت الحرام كان البيت المقدس فى نظر العربى » فبه يتفاعل وهو يسعى إلى 
رزقه » وعند سفره » وى حله وترحاله . وبتقادم العهد تأكدت لديه تلك النزعة العاطفية 
لذات البيت حتى أصبح لا يخرج إلى سفر إلا إذا طاف بالبيت » » وإذا ما عاد لا ينزل على 
قبيلته إلا إذا طاف بالبيت » فأصبح البيت لديه فى حد ذاته هو العقيدة بعد ما كان أحد 
شعائرها الدينية » وأصبح هو الدين فى ذاته » وبعد ما كان بيت الله يتبتل إليه العبد ليتعبد 
فيه أصبح هو الله أو زلفى إليه . 


ووفق عوامل التحريف تسربت الخرافة إلى العقيدة الدينية » أو إلى عقيدة العربى الدينية . 
ووفق التخيل العربى خخرقوا له من الإنس والجن شركاء من بنى البشر Bh‏ لله . 
وبناء على ذلك : أحذت نظرة التقديس إلى البيت تنسع » رويداً رويداً » حتى نشأت 
فكرة و الأحجار المقدسة :° المنحوتة من الكعية نشأة محلية فكان العربى لا یری ely‏ من 
أن يأخذ معه فى سفره حجراً من الكعبة » أو جزءاً منه » أو أن يقيمه فى بيته مقام الكعبة . 
وهكذا تطورت فكرة التقديس عند العرب وقد كانت فى الأصل التوجه بالعبادة إلى 
لكعبة ثم إلى حجر منحوت من الكعية أو من حجرها » لذلك كان العربى يرى » أنه ليس 
بحاجة إلى تمثال يصنعه من الحجر ليعبده » بل كان يكفيه أن يعبد الحجر على ما هو عليه 
من غير تمثيل يخلع عليه من الأشكال الفنية ما شاء له » فالوثنية العربية ليست لها علاقة بالفن 
نت أو التصوير . معنى ذلك أن الوثنية العربية ترتد فى نشأتها إلى البيئة الحلية وليست 
rev‏ ن الخارج » وإفا هى » وفق ما عرضناه عليكم » نشأت نشأة We‏ نتيجة تطور 
oui!‏ ة glee Vion‏ المقدسة » المنتسبة إلى الكعبة . لذلك لا Ud‏ مضموناً فكرياً » ولا نجد 
وراءها فنأ تعبيرياً » وإنما هى وثنية جامدة جافة لا روح فيها » ولا شىء سوى فكرة التقديس 
المرتبطة فى أساسها بالكعبة . التى دفعت بالعربى ليأخذ Lae‏ منها فى بيته يكون معه فى 
خروجه أو فى سفره وكثيراً ما يحتاج إليه فى غير ذلك فيجعل منه ثالئة GUY‏ 
ولكن هناك رواية تارئية أخرى ترى أن الوثنية العربية وفدت من الشام إلى العرب . 
وفدت عل يد ٠‏ عمرو بن AS‏ ؛ وذلك حين ذهب مسافراً إلى بلاد « البلقان » فى تجارة . 
ووجد أهلها يعبدون أصناماً » فتساءل عن سبب ذلك ؟ فقالوا له : بها يستطعمون Wg‏ 


— Yo — 


يستشفون . ley‏ تكون حياتهم . فطلب مم : أن يعطوه إلا من تلك الآلحة فأعطوه « هبل ٠‏ 
فكان هذا هو SEM‏ الوحيد الذى له صورة فنية الأمر الذى جعل المؤرخحون يؤكدون على 
أن الوثنية لها صلة وثيقة 9 بالوتنية الفنية » أو «ه الإغريقية » فإن 9 هبل ٠‏ هوه بعل Pot‏ 
« أبولون » وإلى غير ذلك من المسميات الوثنية المشهورة عند الفينيقيين والإغريق . 

فعلى هذه الرواية تكون الوثنية العربية ليست bys‏ عربياً فى الأصل Lily‏ وفدت من الشام 
إلى أرض الجزيرة العربية على يد ١‏ عمرو بن لح ٠‏ وتلك قصة مشهورة فى كتب السيرة . 

فنحن أمام روايتين كلتاهما تؤكد على أن ديانة العرلى كانت الوثنية » وتختلفان ف 
التفاصيل : تختلفان فى آصول نشأته هل نشات من أحجار الكعبة ! أم أمها وفدت کا تذهب 
الرواية العربية من بلاد البلقان ؟ وعلى كل حال لا مانع من الأحذ بالرواتين lee‏ ففكرة 
و الأحجار المقدسة » المتسبة إلى الكعبة من الممكن أن تكون أصلاً للوثنية خاصة وأن الوثنية 
العربية » فى غالبها > ليس عليها مسحة أجنبية » وفى هذا ما يؤكد القول بالنشأة CHAN‏ 
أما فكرة وفود الوثنية من الخارج إلى الجزيرة فإنه لا مائع لدينا من eM‏ بها » ٠‏ مادام لها 
ما يؤكدها من الشواهد ass tll‏ . وأيا ما كان الأمر » Ob‏ الوثنية العربية كانت نری أن 
تقديس البيت هو الأصل » فى شعائ «lat‏ وعبادتها » ونسكها » وذلك قبل وفادة الأصنام 

من البلقان حتى ما قيل عن ٠‏ هبل » أو « بعل » أو ٠‏ الغرانيق » أو « أساف ونائلة » إلى 
غر ذلك من مسميات الأصنام التى قامت هنا وهناك » إها كانت جميعا إما ى الكمبة ؛ 
أو حوها » حتى بلغت الوثنية شأتها قبيل البعثة الحمدية وغدت الكعبة بين الأصنام جميعاً » 
فتلك هى aL‏ الدينية قبل البعثة المحمدية . 

لذلك Li‏ سابقاً : إن العربى: لم يكن معزولا أ عن امجتمعات الأخرى فقد كان فى معيشته 
يحتاج إلى رحلات تجارية » وكانت تلك الرحلات » کا قلناء عاملاً من أهم العوامل فى 
احتلاطه بالشعوب الأخرى » وتوسعنا فى نتائجها » كذلك حين عرضنا الحياة الديئية فى 
الجزيرة العربية » وجدناها مزجا مختلطاً من ملل ونحل : المجوسية » والمودية » والنصرانية » 


المرحلة الثانية : عصر البوة :° 

عرضنا فيما عرضنا » ميل العربى إلى التوحد » حين اصطفى لغة قريش لغة رسمية » فى 
معاملاته التجارية » وفى كتابة المعلقات السبع © » وحين أصبح البيت الحرام م ركز العرب الدينى 
ججون إليه . وإن بعدت بيهم وبينه الشقة ‏ فالبيت هو مركزهم جميعاً للعبادة » وأن نزعة 
التشكك التى خالطت بعضهم فخرجوا من دين قومهم وَأَهْدِرٌ دمهم » » كل ذلك يعطيئا دلالة 


دم 


على أن الفكر العربى قد أخذ ale‏ نحو التنبؤ بمرحلة جديدة » إرهاصاً تبشيرياً بمقدم ey‏ 
جديدة 9 نبوة الرسول صل الله عليه وسلم » ودعوته إلى الإسلام > وتحت لوائه نمت 
وترعرعت قوة التوحد العرهى حتى بلغت ذراها » وأحذ Sal‏ العربى تحت لواء الإسلام 
يشق طريقه إلى .التطور » والازدهار » وذلك بفضل عوامل متضافرة نجملها فيما يل : 


أولاً : « الوحى AY‏ » ونعنى به : كل ما نزل على الرسول - صلى .الله عليه وسلم - وهو 
ثلاثة أقسام : ش ْ 

)1( القرآن وهو كلام الله لفظاً ومعنى . 

(۲) السنة النبوية . 

(ry‏ الأحاديث القدسية » فالسنة النبوية تعتير لائحة تفسيرية للقران الكريم وكذلك 
الأحاديث القدسية . 


ثانياً  :‏ الرأى » ونعنى به : ما يعنيه حديث الرسول - صل الله عليه وسلم - خين أرسل 
سفيره معاذاً » فقال له : بم تقضى بین الناس ؟ قال : بكتاب الله » قال له رسول الله : 
فإن لم تجد فى كتاب الله » قال : أقضى بسنة رسول الله » قال : فإن لم تجد فى سئة رسول 
الله « قال : أقضى بينهم برأبى ولا آلو : أى لا أقصر . 


فهذا هو معنى الرأى کا فسره حديث رسول الله صل الله عليه وسلم ولم يكن للرأى 
سلطة تشريعية مطلقة فى حياة الرسول » أو.مستقلة عن القران والسنة » سوى ما يجيزه 
الرسول . أما ما ل يوافق عليه فهو ليس برأى فالرسول صل الله عليه وسلم كان هو السلطة 
التشريعية الوحيدة فى حياته » فلا رأى يؤحذ به قبل أن يقره الرسول » ولا اجتهاد يعمل 
به لا يتفق مع أصول الكتاب والسنة » فالرسول صلل الله عليه وسلم هو السلطة التشريعية 
الوحيدة »-فإذا ما كان هناك رأى » فهو صواب إن صوبه الرسول » وهو Ut‏ إن خطأه 
الرسول صل الله عليه وسلم . ونلاحظ أن عصر النبوة. كان عصر تأسيس المصادر BAIL‏ 
وتصفية وإقرار لمصادر الفكر العربى الإسلامى » ينسخ منه ما ينسخ » ويصطفى منه ما 
يصطفى » وعلى المسلم أن يدين بذلك » وكان عصر.وحدة وتوحد فى الفكر واللغة » By‏ 
العبادة » والقبلة » والقيادة » وفى النظرية السياسية » وليس هناك خلف > ولا اختلاف › 
ولا صراع » ولا تصارع Wc‏ هى الوحدة المنجانسة فى الرأى » والسلوك » والعقيدة ء فكان 
was:‏ | مثالياً بمعنى الكلمة . 


كذلك كانت تلك المرحلة ؛ مرحلة حياة الرسول صل الله عليه وسلم » بمثابة مصفاة ' 
الا 


للفكر yall‏ الوثنى وذلك إذا ما تصفحت القرآن الكربم وجدت فيه موقفين : الأول » 
موقف نقد ومعارضة لعقائد العرب الوثنية » حمل على الوثنية وأوثانها وقرابينها » وبين بعمق 
وأصالة مدى امتبان العقل » حين يدين بالوثنية » كذلك بين علاقته بالأديان الأخرى سواء 
كانت سماوية أووضعية أى من وضع البشر . ...اح . فلو كان OL a‏ من وحى محمد » أو من 
وضع محمد ء أو أنه ألفه من بين تلك الأديان.لعقد هدنة مع الوثنية دين العرب الرتعى ء 
anes es‏ ا ل ل قت 
الثالى : موقف تأسيس المرحلة الجديدة يطرح فيما القرآن » وهو بصدد بيان علاقته بتلك 
الأديان » مشكلاته على العقل الإنسانى التى مہا :- 
٭ 'مشكلة الوحدانية . 

مشكلة تنزيه الله . 
مشكلة علاقة الإنسان بالرب . 
علاقة الوحى بالإنسان . 
الخلق والبعث . 
الحرية وللصير . 

وغير ذلك من المشاكل التى أيقظت العقل . 

وحين طرح القرآن تلك الشاكل على OLY‏ ء أبقظ فيه العقل » وذكره بأن أمامه طريقا 
موصولاً بحركة نقدية واسعة ليعلم أن موقف القرآن من تلك الأديان السابقة عليه هو عين 
موقفه من تلك القضايا . 


الصنف الثانى من الوحى : السنة النبوية فهى قول الرسول أو فعله أو تقريره . 


والسئة من حيث وضعها ضعها التشريعى : هى التالية للقران الكريم » وفق حديث معاد » 
السابق » فى معنى قوله لي سقف : سأبحث فى سئة رسول الله . 


& % تن % نا 


الحديث رواية ودراية 4 

الحديث هو الأقوال المروية عن محمد رسول الله من الأحكام والآراء والأخبار والآداب . 
وقد وصل الحديث إلينا بالرواية نقلاً عن رسول الله صل الله عليه وسلم - ونقله أصحابه 
as‏ ثم أدوه لل إل الجيل الذى خلفهم » وأهل هذا الجيل أدوه إلى من تلاهم ‏ جيلاً بعد جيل » 
حتى وصل إلى الذين دوو وللحديث سند يجب أن يكون جميع رجال السند أى جميع 
هؤلاء الرواة » ثقات مشهوداً لهم بالإيمان والصدق والعلم والنزاهة . 


— TA — 


على أن الاستيثاق » فى رواية الحديث بصحة الرواية وحدها ء لا يكفى . بل يجب أن 
يكون للمحدث » أى dul‏ الذى bee‏ الحديث ويحدث به الناس ء دراية أى علم 
بالأحاديث المروية عن رسول الله يتعلق بمعناها وألفاظها وبالأحوال التى قيلت فا وبالغرض 
لمقصود منبا يوم قوها . وقد يكون الحديث صحيحاً ثابتاً عن رسول الله صلى الله عليه وسلم 
ولكنه منسوخ » أى أبطل العمل به ف أيام رسول الله نفسه . فعلى احدث » إذن » أن يكون 
جامعاً بين صحة الرواية فى الحديث وبين سعة الدراية به وبالأحوال الملابسة له . 


وعلاقة السنة بالقران الكريم : قد تكون علاقة تفسيرية لما أجمله القران » وقد تكون 
تأكيدية له » وقد تكون تأسيسية لأحكام لم ترد فيه » كهيئة الصلاة » حين قال : « صلوا 
كا رأيتمونى أصلى ٠‏ ومنها مواقيت الصلاة ‏ ول ركز السنة التشريعى عنى بها المسلمون » فظهر 
فى سبيل توثيقها حركة علمية نشطة » توخت المحافظة عليما » فتخصص أناس فى علم 
روايتبا » و تخصص اناس كذلك فى حفظ درايتها » وبتعاون تلك الجهود العلمية » تكون 
Lule‏ له فوائده » ومناهجه التقدية » به يتميز الحديث الضعيف » من الحديث الصحيح ؛ وبه 
كذلك عرفا تاريخ « رواة الحديث » » ودرجتهم من حيث التزكية الأخلاقية والعلمية أيضاً 
لأن سلامة الحديث تعنى الالتزام بتشريعه » وعلى الأمة أن تعلم كيف تأخحذ تشر تشريعها » من 
هنا عنى العلماء » منذ عصر التابعين » بالبحث فى فن الحديث دراية shy‏ متنا) ورواية hy‏ 
سندا) أى gal‏ العلماء بفرز تاريخ الرواة من حيث معاصرة الرواة بعضهم لبعض فإذا ظهر 
فى سلسلة الرواة راو لم يشهد له تاریخ بالعاصرة للراوى الذى أخذ عنه كان فى هذا الحدديث 
نظر من حيث السئد التاريخى » فهذا جانب من جوانب النقد فى منيج الرواية مثلاً . فإذا 
انتبوا من النظر فى السند اتجه علماء المتن إلى فرز الرواية ذاها على كتاب الله وأحكامه 

والروايات الأخرى الصحيحة . فإذا لم تكن موافقة كذلك للقران الكرم » أو للروايات 
المتعددة لسنة رسول الله صل الله عليه وسلم ء تعتبر رواية موضوعة » فأمامكم وصفان 
للحديث الواحد : فهو من حيث الرواة يبحث ف تزكية الراوى ودرجة Mb‏ أو عن 
معاصرته هل هل التقى بن روى عنه حتى يتأت له الحكم الصحيح على درجة السلسلة من 
حيث القوة » أو الضعف » أو الوضع » ومن حيث كونها منقطعة » أو موصولة » > WIS‏ 
من حيث .لحن ذاته له تقوبم ليوضع الحديث وفق درجته الحديثية من حيث الوضع أو 
الضعف . ...1 . هذه ماذج من المنبيج النقدى الذى ألفه علماء التابعين واصطنعوه ه لأنفسهم 
ليتحققوا من القيمة العلمية لدرجة الحديث وكا رأينا أن هذا المنبج النقدى له جانبان . 


۱ - جانب cee‏ اا التاريخية » فى تار الرواة أنفسهم » من حيث معاصرة كل 
منم للاخر » ومن حيث إمكانية الأتصال فيما بينهم » ومن حيث السن ومن حيث 


— ۳۹ 


السلوك ومن حيث وجودهم حتى لا تختلق شخصية تاريخية يدسونها ف سلسلة 
الحديث لذلك ألفت كتب كثيرة عنيت بالبحث الدقيق فى تاريخ رواة الحديث Pay‏ 
هذا العمل التاريخى يعتبر منبجاً علمياً أفاد التسلسل التاريخى لأعلام الرجال الذين ` 
Lyle‏ مسكولية الرواية عن الرسول صنى الله عليه وسلم وبات تاريخنا الفكرى بفضل 
هذه الجهود واضحاً كل الوضوح فكان هناك طبقات الصحابة » وطبقات التابغين ¢ 
وتحدد فيها من هو الصحابى ومن هو التابعى . 


الجانب GW‏ : جانب النقد العلمى ما عليه المحن ذاته » فمثلاً:إذا صحت سلسلة السند 
من حيث وجود أعيان الرواة وإمكانية تلاقهم ام . وما هبم عليه من السلوك الفاضل 
وسلمت سلسلة السند من all‏ » يتجه صنف آخخر من العلماء تخصصوا فى دراسة 
النص الأثور عن رسول الله صلى الله عليه وسلم ليدرسوه egdily‏ على وجوهه حتى 
يتبين لهم الحق ؛ ۽ لأنه 7 تشريع تسير عليه الأمة » فكانوا تارة يعرضونه على القران » 
وتارة يعرضونه على السنة النبوية الصحيحة » وتارة يعرضونه على السلوك الفاضل 
الذى كان عليه مجتمع المدينة دار رسول الله صلى الله عليه وسلم وهى المقررات البيثية 
التى رضى عنها رسول الله > وكان.من منهج الإمام البخارى وهو من هو أنه كان 
يتخل سبيلاً آخر بجانب ما سبق وهو السبيل الروحى حيث كان يتوضاً ويقوم ويصلى 
ركعتين متوسلاً إلى الله سبحانه وتعالى أن ae‏ سبل الرشاد فى أمر ذلك الحديث 
قبل أن يدونه . وكان بعضهم يسافر بلدا بعيداً يضرب بجمله أو بناقته obi‏ الصحراء 
ليسأل عن Ce‏ حال راو ورد اسمه فى الرواية » وكان حين يصل إلى بلد ذلك 


الراوى يجلس بعيداً عنه يسأل عنه فيشار إليه بأنه هو ذلك المبعول عنه » فيجلس 


السائل بعيداً عنه ليدرس سلوكه ودرجة ورعه وتقواه أولاً » فإن شاهد عليه سيما 
( الورع والتفوى ) أقبل عليه وسأله عن الحديث وإن شاهد عليه غير ذلك رجع 
من غب أن أله مكنا ا رآه عليه من اغات الاوك الإسلا الفاضل » وعن 
طريق تلك الدقة العلمية دونت علوم فى ١‏ تاريخ الرجال » و كيفية تجريحهم وتعديلهم 
وظهر علم « الجرح والتعديل » أى شروط اراوی كيف يكون فاضلاً وغير فاضل » 
حتى هؤلاء المجروحون دونت فى تاريخهم كتب BS‏ الضعفاء وار وکین فالسنة 
النبوية ليست | يقال عنها : إا أكاذيب نحلها الرواة رسول الله صلى الله عليه وسلم > 
Uy‏ هى عمل دينى » Sal‏ العقل فى سبيل توثيقها الكثير وصنع مها علوماً » لها 
من قواعد المبج العلمى ماما » يتميز بها الحديث الصحيح من الحديث الضعيف » 
ودرجات كل منهما » وأنشاّت فى سبيل ذلك علوم تشهد لقدرة العقل العربى على 


گب ا بے 


الإبداع فأبدع علوماً ف للج التاريخى » وى المبيج النقدى . كل ذلك لخدمة غاية 
دينية » فالعربى أعمل عقله فى كل ما ينفع gull‏ ليتحرى الدقة فى. دينه وسلوكه . 
فكانت السنة وهى اتباع لرسول الله صل الله عليه وسلم » من غير ابتداع من 
gal‏ العوامل التى قادت العربى إلى حركة علمية نشطة حتى تكلف أن يتدع تلك ' 
العوامل العقلية ليحرر Lead‏ دينياً مهدت السبيل أمامه فيما بعد لقيام مدارس فى التاريخ 
والنقد وعليها قامت فلسفة الرأى العقلى . 
الرأى وتطوره OO‏ 
يتميز الرأى فى الاسلام بجا يتميز به الجو الإسلامى عن غيره من أجواء الحضارات الأخرى 
يثلاثة تميرات : . 


القيز الأول :- 

الوحى : والوحى هو col‏ مراتب المعرفة إذ هو توجيه الله المباشر deal x‏ لسات 
الرسول المصطفى صل الله عليه وسلم فيه الصلاح فى الخال وأى فى الدنياه وف sh JW‏ 
الآخرة ؛ . ويتميز الوحى ا ب صل al Me‏ لكر رليم 
aay‏ التى تنفعه . 


الفيز Sul‏ :- 
السنة النبوية الشريفة : وهى بجانب أنها جزء من الوحى AYN‏ إلا أنها تشتمل على السلوك 
الفاضل والممارسة العملية لرسول الله . وتعكس بحق كيف كان يطبق الوحى الإلمى إذ هى 
قول الرسول وفعله » والفعل هو السلوك » وتقريره » والتقرير يعنى موافقات الرسول على 
بقايا الحكمة البشرية التبقية من العرف الصالح فى الجتمع ومشورة أولى الرأى فالسنة بذلك 
تكون لائحة تفسيرية من جانب » وتكون تنفيذية من جائب أخر . وهى ببله الصورة فيا 

الضمان للعقل والسلوك عن أن يضل فى مجالات الميتافيزيقا . 
الفيز النالث :- | 

العقل : والعقل فى الجو الاسلامى » هو المرتبة الثالئة بعد الوحى » وبعد سئة الرسول . 
م الع o‏ 

: أن التكليف بالشرائع منوط بالغقل » ورغم أن العقل فى المرتبة الثالئة فى امجال 

» الفعال فيه . فلقد أنيطت به وظيفة الترابط بين الإنسان » والوحى‎ ee 
: الدينى فالعقل له سلطاته ورياداته . ونسوق موذجاً على سبيل المثال‎ JIM أما فيما عدا‎ 
. نبين به كيف يترابط العقل بالوحى‎ 


ae‏ ت 


إنه حين واف الوحى الرسول صلى الله عليه وسلم فى غار حراء ونزل عليه جبريل فيه 

فقال ۽ له ial:‏ .فقال : ما أنا بقارىء .. الح . وخرج الرسول يتصبب عرقاً » مصفر 
اللون » شاحب الوجه » وحين استقبلته خديجة » فزعت مما رأته عليه من علامات التغير » 
وعلامات الاضطراب » وأكد خلجات هواجسها قوله لا : دثرونی .. دثرونى . وبعد أن 
هدا روعه ما كان عليه أقبلت عليه تسأله احبر » فروى لا قصة ما رآه فى غار cele‏ 
وكان فى هذا الوقت لا يعلم let‏ عن اسم « جبريل » » وإغا قال لها : لقد.رأيت رجلا 
نزل عل ف الغار يقول : لى اقرأ ... الم . فأخذ عقل خديجة يتدخل لفهم أول حدث 
من السماء صادفه الرسول صل الله عليه وسلم فى غار حراء ..... 


واقع الأمر يفترض أن Agus‏ كانت من لمكن أن تقع فى حيرة - وقد وقعت فعلاً - 
غير أنها فكرت ف الأمر ملياً » وقد استرجعت تاريخ معرفتها إياه ثم قالت : ( ولله إنك لتصل 
الرحم » وتعين على نوائب الدهر » وتحمل الكل » وتساعد الضعيف » فإن الله لا يخزيك 


wives أبدا‎ 


فهنا استعانت خديجة بالعقل فى تفسير حدث وقع للرسول - صل الله عليه وسلم - 
وكان دليلها إلى هذا التفسير منطقيًا » حيث استدلت من واقع تجربة معايشتها إياه وشواهد 
SUL‏ على ما كان عليه الرسول من السمو الأخلاق » وهى هی التى قد عرفته » منذ أن كان 
قيما على ركبا التجارى » فاستدلت بذلك على نتيجة هى ( أن الله لا يخزيه ) فنقلته 
بوحى ثقافتها ومنطق عقلها إلى رؤيا مستقبلية جديدة مؤداها أن الله لا يخريه وكانت 
له بشرى موذنة إياه ببداية مرحلة جديدة » الله أعلم بها ثم أشارت عليه أن تذهب معه إلى 
ابن عمها وكان قد اطلع على الكتب المقدسة والفلسفات الإشراقية هو (ورقة بن نوفل) أحد 
الحنفاء » الذين رحلوا من مكة إلى الشام للبحث عن الحقيقة بعد أن يدسوا من عبادة الوثنية » 
فاستطاع فى رحلته الشكية أن يطلع على المترجمات الفارسية » واليونانية » وبعض الكتب 
الدينية » فهو من الذين تثقفوا بثقافات هللينستية » ولا شك أن اختيار نخديجة لهذا الرجل » 
لهو أحد الدلائل الثقافية التى تميرت بها « خديجة ٠‏ فلم تذهب به إلى شاعر » ولم تذهب 
به إلى عراف » ولم تدع عليه بالجنون » وکان كل ذلك بإمكاتها » إنما ساقها إلى الطريق 
الصحيح منحاها العقلل الذى تميرت به منذ أن كانت السيدة الأولى ذات التجارة الواسعة 
فساقتها مواصفاتها العقلية إلى اختيار ذلك الرجل المثقف . 

والنتيجة » lel‏ أول من تنبأت بنبوته وذلك عن طريق المكتسبات العقلية » وحين التقى 
الرسول بورقة قالت له : ( اسمع من ابن أخيك ) فحكى له الرسول ما رأى » فقال له ورقة 
من خلال ثقافته الواسعة : إن هذه شبواهد النبوة وما رأيته إنما هو الناموسٌ الذى نزل على 


— 4% = 


عيسى wy Je‏ ' عل mae ped,‏ ون : Cte.‏ 0 ورقة ) sate‏ نصرا مؤزرا 
5 من لال er es‏ 


dias‏ أن نزل الوحى :على النبى:صلى الله عليه وسلم والعقل يؤازره ولاسيما فى أهم مراحله 
الأول . 

ولا نستفيض Ly‏ فى ذكر اماج Al‏ تشهد عل قيمة العقل فى التفكير الإسلامى . 
من هنا كان العقل فى الإسلام يتميز بخصائص Tt‏ :-_- 

إنه عقل علمى » > لا يعباً إلا بالتفسيرات العلمية » دون الاتجاهات الأسطورية » وذلك 
نراه حين تو إبراهيم ابن الرسول صمل الله عليه وسلم وصادف موته كسوف الشمس قالت 
الصحابة : «انكسفت الشمس لوت إبراهم) آي أن العقل مازال متأثراً بالأسطورة . 

هنا التفت الرسول صل الله عليه وسلم وقال : إن الشمس والقمر آيتان من آيات الرحمن 
يخضعان لناموس واحد ولا يتكسفان ولا ينخسفان لوت أحد أو -حياته . ويعنى هذا الحديث 
أن على العقل of‏ يفهم الظواهر أو الأشياء بمنطقها العقلى ولا يتكلف لها التفسيرات غير 
العلمية . 

لذلك كان الرأى فى الإسلام أحد مصادر التشريع لأنه تميز كا قلت سابقاً بأصول ثلاثة 5 

)1( القران . 

)‘( السنة. 

7 العغل . 

فهر رآ بيد عن افو والضلال أا وين به عن تلك الأصول : 

ولقد عود الرسول الصحابة أن يشيروا عليه بالرآی فى حربه » وفى سلمه » فهذا سلمان. 
الفارسى أشار على الرسول بحفر الخندق » فاحل برأيه وأمر بحفر الخددق . وصحالى آخر 
أشار - بعد أن تساءل فى موقعة بدر -: أهذا منزل أنزلكه الله أم. هو الرأى والحرب 
a‏ فقال له الرسول صلل الله عليه وسلم Ul:‏ هو الرأى والحرب والخديعة - 
فآشار عليه الصحالى بمكان اخر مناسب للحرب فأحذ الرسول برأيه .. الح . نماذج كثيرة 
كانت فى حياة الرسول فكانت منه تعويداً للضحابة حتى يعملوا العقل فى الرأى وفى فهم 
الكتاب والسنة . 
الفوذج Jul‏ :- 

أنه بعد aby‏ الرسول صل الله عليه as‏ لم يظهر الرأى فى صورة واحدة فى اختيار 

ت 


: خليفة للمسلمين فلم يكن فى الكتاب أو السنة ما يعين على تعيين الخليفة وَفْق نص ديتى» 
فلما لم تكن الخلافة مما يحسمها النصن AY‏ وقعت تحت مشكلة الاختيار » كشأن أى عمل 
. بشرى بحت » وكانت تلك أول تجربة تواجه صحابة رسول الله صلى الله عليه وسلم » بعد 
وفاة الرسول صل الله عليه وسلم » فكان عليبم أن يتحملوا مسثوليتها كاملة » وكان من 
ae‏ ل والرسول صل الله عليه وسلم كان مسجى فى بيته . 
Massel : yf‏ ' الأنصار فى سقيفة بنى ساعدة ليختاروا أميراً من بينهم خحليفة وقبل أن يقع 
أمرهم على « سعد بن عبادة » وما أن ترامى إلى عمر ol‏ ذلك الاجهااخ حتى el‏ به أبا بكر 
م أجمعا أمرهما على التوجه إلى تلك السقيفة لتوحيد رأى المسلمين عامة قبل أن ينفرد الأنصار 
ela‏ وحتى لا يرجع الأمر إلى القبلية العربية المقيتة وكانت وجهة نظر الأنصار 4 يبدو 
أعهم يريدونها قبلية فقالوا : د متا أمير ومنكم أمير » هذا جانب ومن جانب آخر أ مهم اجتمعوا 
على مظهر قبل فى سقيفة تتمى إلى بنى ساعدة وذلك كان رأى الأنصار . 


وظهر.ف الجائب الآخر رأى يرى : أن الاجماع فى المسجد » وهو بيت شورى المسلمين 
جميعاً » والمسجد أولى فهو بيت الله لا ينتسب لقبلية ولا لشىء من العصية الجاهلية .. ' 
ثانياً eae‏ اا الإ وي Lal ORE‏ دعوى piles:‏ ومنكم 
آمير ۲ . 
Wu‏ أ : أن يكون الاجتا ع اجتاعاً للمسلمون » من غير عصبية للمهاجرين أو عصبية للأنصار » 
إنما هى الرابطة الإسلامية , 


رابعاً : أن تكون البايعة Lie‏ مشروعاً بين المسلمين جميعاً . هنا بض عمر بن اللخطاب 
مبايعا Uf‏ بكر فى المسجد ونعمت البايعة فإنه الصديق وأول من آمن من الرجال وهو الرفيق 
فى الغار . فهذه مشكلة واجهت المسلمين وهى مشكلة سياسية دينية . 


وظل الرأى الإسلامى متوحداً داحل الجماعة الإسلامية فى صورته العامة » وإن كان هذا 
ل يكن يمن أن بان المع كان معاق ام ها كانت الأحشاء محخمة بآراء ازع بعضها 
بعضاً بجانب الرأى العام الإسلامى , غير أنها لم تبلغ مبلغها من القوة التى يمكن أن تؤثر 
art we eee) rn‏ ا 
حاولت أن تجمع حوهها أتباعاً من الأعراب » غير dtl‏ تفلح » وجماعة المرتدين » مائغى 
الزكاة أرادوها قبلية بعد الرسول . مثل هذه الفتن » قد أخمد أوارها قبل أن تعوق مسيرة 
الرأى الإسلامى المتوحد » إلى أن ظهرت مشاكل التحكم . وذلك بعد اغتيال ADD‏ الثالث 

کم 


عثان بن عفان وبعد أن تم احتيار الخليفة الرابع على بن ألى طالب » ففجر معاوية بن أفى 
سفيان والى دمشق » مشكلة قتلة ole‏ وذلك بعد عزله من ولايته » وذلك حين استقر 
الرأى BILL‏ لعلى بن af‏ طالب وتسلم مقاليد الخلافة وباشر سلطاته فرأى أن عليه أن يخمد 
تلك الفتن التى أشعلها بعض خحصومه من السياسيين للتشويش عليه ».وعلى خلافته » فقام 
بعزل بعضهم » وذلك حسب وجهة نظره السياسية › eld‏ شر الفتنة قبل أن تنشب 
أظفارها فى جسد المجتمع الإسلامى فيتمزق فعزل معاوية وأرجاً النظر فى أمر ake as‏ 
حتى let‏ له الجواب المناسب وكانت قد قامت عليه عائشة فى « موقعة الجمل 6 فكان 
من الصعب عليه أن يترك فة الجمل ويجلس لتصفية قتلة عؤان : الأهم مقدم على المهم » 


فكان الأهم » من وجهة نظر الإمام على » هو المحافظة على وحدة الأمة ثم الأخذ بالقصاص 
وهو ليس مشكلة » وإنما الشكلة أن يستتب الأمن والنظام لصالح الأمة » وما كاد الإمام 
على يخلع معاوية » حتى اندلعت نار الفتنة بين جماعة يطلبون منه أن يسلم US‏ عئان » 
وحاول » فى غير جدوى » أن يبدىء من شأن ترد هؤلاء ريثا يخلص من مسئولياته الحربية » 
غير أن معاوية ألب عليه شتآن قومه » فما كان منه إلا.أن خضع لرأى القائلين بالتحكمم » 
أى جلسة هادئة لتصفية أمور الخلاف والخلافة . اتفقت جماعته على أن ترشح سفيرا منها 
هو الصحالى الجليل ( أبو موسى الأشعرى ) وجماعة معاوية رشحت سفيراً منها هو الصحابى 


الجليل ( عمرو بن العاص ) وبعد مداولات دامت قرابة ستة أشهر» کا يذكر الطبرى وى 
رواية ol‏ قرابة سنة: اتفقا على أن als‏ كل منہما صاحبه وحين جاء الموعد المضروب 
ينہما صعد gf‏ موسى الأشعرى من غير استفاضة فى الشرح على sell‏ خلع : على بن ألى 
طالب ١‏ » ثم صعد عمرو بن العاص وثبت معاوية : فارتبك الرأى العام الإسلامى فى فهم 
هذين الموقفين › Gy‏ أمر هذين الرجلين » زجل يخلع خليفة شر Ue‏ بايعته الأمة الإسلامية » 
ورجل يثبت واليا معزولاً عن Gy‏ ويجعله حليفة شرعياً » إنها لإحدى الكبر . 

هنا يتساءل الفكر » كيف ينصب وال معزول خليفة شرعيا ؟ وكيف يعزل الخليفة 
الشرعى ليكون معزولاً ؟ قضية التحكم ليست خلاقا حول قضية الخلافة » Uy‏ القضية التى 
قام tale‏ أمر Soul‏ » هى تصفية أمور خلافية أو م يقال بالأسلوب المعاصر : حول 
إجراءات نت شكلية تاد وجل اسا : وهى تساي قتلة عفان » وهلا شىء بخص ME‏ 
وحده ولكنہا الفتنة قاتلها الله أربكت رأى الأمة الإسلامية فى أمر قد مضى عليه إجماع الأمة 
حين بايعت tele‏ بالخلافة قبلا 


تمخض ارتباك الرأى. العام للجماعة الإسلامية عن عدة نتائج :- 


£0 عد 


اليجة الأولى : 

كثرة الاغنيالات السياسية لكبار الصحابة وكل من يريد أن يعبر عن رأيه فى أمر تلك 
الفتنة . أدت ثلك الحرية السياسية إلى ظهور مشكلة فكرية » وهى حكم مرتكب الكبرة + 

ولا شك أن القتل من أكبر الكبائر . ويا عمرت الساحة السياسية بالشقاقات الخلافية 
' عمرت Leaf‏ الساحة. الفكرية بالخلافات حول تلك القضية » وراجت القضية فكريا › 
وراج الخلاف Uy‏ بمذاهيه . 2 ا 
النعيجة الثانية : 

الشقاق فى الرأى حول قضية حرية الإرادة فى الإسلام وهی ا عبر عنها القدماء (أفعال 
العباد ) وقد دار Wye‏ جدل كثير . OM‏ المناقشات بدأت تتركز حول مسألة العدالة الإلهية 
والمسعولية الإنسائية أى علاقة الحرية الإنسانية بقضية القضاء والقدر التى انقسم حوها أهل 
السئة فى المسجد الجامع فى البصرة إلى أهل سنة ومعتزلة ولاسيما بعد الحوار الذى جرى 
بين واصل بن عطاء رالحسن البصرى . ملخص اتجاهات الجدل سوال فلسفى فكرى يقول " 
هل الإنسان مسير أم مخير ؟ وهو سوال فلسفى ميتافيزيقى أوقع الفرق الإسلامية فى حرج 
بين الانشغال بالإجا. عليه والسكوت عنها . 
العيجة الثالثة : 

التحزب والتفرق حول أى مشكلة تظهر ف الساحة الفكرية الإسلامية فيما بعد . 

تلك تمهيدات عامة عن أهم خصائص الفكرالإسلامى وتفلسفه » والرأى الإسلامى 
وتطوره . وبناء على ذلك أخذ الرأى يصطبغ بصبغتين : 
الصبغة الأولى : الجانب العقدى ف الإسلام وما فيه من قضايا عرفت فيما بعد بعلم « أصول 
الدين a‏ وهو علم التوحيد أو « علم الكلام » أو « علم العقائد » ويتناول BU‏ جوانب : 

)1( مشكلة الإلهيات . 

(۲) مشكلة: النبوات . 

)1( مشكلة البعث . 
الصبغة الثائية : الرأى التشريعى وتكفل به علم أصول الفقه أو علم التشريع أو علم الحياة 
العملية وسلوك المسلم ويتناول ثلاثة جوانئب هى : 

)1( العبمادات . (۲) المعاملات . (Yr)‏ الجنايات . 


وتلك هى دائرة الفكر الإسلامى إلى أن ترجمت الفلسفة وظهرت معها OVE‏ أخرى . 
ا٤‏ — 


التمايز بين الفكر الإسلامى والفلسفة O)‏ 


Ul‏ عن lal‏ بين الفكر الإسلامى والفلسفة ٠‏ فإننا نود أن نشير بادىء ذى بدء - إلى 
أن المنظومة الإسلامية تشتمل على مستويات ثلاثة للفكر ous‏ المستوى الأعلى bd‏ نوع 


المعرفة . 
فهناك : دين إسلامى . 
فكر إسلامى . 


هذا التصنيف lel‏ - فى نظرنا - لتحديد فلسفة: الإسلاميين » من الدين AY‏ 
وفكره ؛ فالدين AY‏ هو ما أوحى به الله إلى الرسول صل الله عليه وسلم » ولا كات 
الدين الإسلامى وحياً Ce‏ « لا تغيير فيه , ولا تبديل -: كان أعلى مستويات الفكر SLY‏ 0 
والمعياز الأساسى لتحديد مسار الفكر الإسلامى وفلسفته . واضح تماماً أن الدين الإسلامى 
ليس من قبيل الفكر fill‏ أو تنيجة جهد عقلى قام به إنسان «Sie‏ عتما ف ‘ares‏ 
على الوحى AY‏ > وهو غير العقل » وهذا أهم ما ييز الدين الإسلامى عن الفكر الإنسانى 
وفلسفته . 


ul‏ الفكر الإسلامى فإنه نشاً نشأة طبيعية منذ حياة الرسول صل الله عليه وسلم ونزول 
الوحى عليه » فتراه يوصى سفراءة st JL‏ فيما دون AS‏ الله وسئة رسوله Sua c‏ عن 
دعوة القران ذاته للمسلمين إلى تدبره قال تعالى : MEY‏ يتدبرون القران ولو كان من 
عند غير الله لوجدوا فيه Dott‏ كثيرا ONG‏ هناك ضرورات أخرى سامت فى تدمية 
الفك رالإسلامى وانقسامه إلى مدارس ف السياسة Sally‏ ”ا قدمنا . 

فمجال السياسة برز فيه سوال وجه الفكر السياسى ف الإسلام وكان Spall‏ : من هو 
الخليفة ؟ ومجال: الفكر الإسلامى برز فيه سؤال آحر هو : كيف أفهم مراد الله ؟ وهل لكى 
أفهم مراد الله لابد من العقل أو من إمام معصوم ؟ على حال وجدنا - والواقع She‏ من 
أل بر جهة النظر التى ead‏ العقل فى سبيل فهم النص القدس أى أن العقل لابد منه لفهم 
الوحى AY‏ كالمعتزلة وأهل السنة والفقهاء وذلك على خلاف بينهم فى تقدير قيمة سلطة 
العقل هذا الاتجاه يسمى : (العقل النقل ) . 

وهناك من ألغى العقل وأخذ بفكرة الإمام المعصوم » وهذا الاتجاه يسمى ٠‏ اللاعقلى © 

س 


كالشيعة والصوفية . 
فالتيار الذى أخذ بالعقل لفهم المعنى الحقيقى OL AU‏ حاول أن يقدم وسائل منهجية يستعين 
بها العقل على فهم النص AY‏ ويحكم بها علاقته بالقران . 
٭# فظهر علم أصول الدين ليحدد علاقة العقل بالعقيدة + 
* وعلم أصول الفقه ليحدد علاقة العقل بالشريعة . 


فاستطاع هذا الاتجاه أن Je,‏ بالعقل ويرد له اعتباره ويحدد ody;‏ العلوم نطاقه وهذا ما 
عرف فى Sal‏ الإسلامى بقضية « العقل والنقل » أو قضية الرأى فى الإسلام . 

أما التيار اللاعقلى » الذى أحذ بفكرة الإمام المعصوم » فقد انقسم إلى تيارات . من هنا 
hy‏ الصراع حول فهم الحقيقة الدينية : 

— حقيقة دينية GIT‏ فى مراد الله وكا عاشها رسول الله صلى الله عليه وسلم . 

— وحقيقة due‏ ثُرى فى مراد البشر وعايشتها الفرق الاسلامية . 

ومن الصراع الدائر بينهما : تميز الفكر الإسلامى بالحركة الفعالة الإيجابية » كذلك تير 
بعدم حروجه عن دائرة الدين الإسلامى » وجهة » وغاية » وموضوعاً » ومنهجاً › فهو ملتزم 
به عقيدة ا 3 وأخلاقاً « وظل المفكر الاسلامى يرعى هذه المقررات ويلترم بها . 

كذلك من السمات العامة للفكر الإسلامى : أنه عحدد القضايا من حيث الجدل الإنسافى , ٠‏ 
أى ليست قضاياه كلها قابلة للجدل العقلى - وإن وجد من المسلمين من تعدى هذه القضايا 
وخاض فيها - وأغلب هذه القضايا يدخل فيما تطلق عليه الفلسفة : و مشكلات ما بعد 
الطبيعة » على ساس أن الوحى الإلحى تكفل بشرحها ely‏ وكان هذا الموضوع طبيعيًا لولا 
تشبث بعض المتفلسفة الإسلاميين بتقليد فلاسفة اليونان . ١‏ 

فالفكر الإسلامى فكر مو جه لذلك تحددت علاقته بقضايا الجدل . 


ولقد أبرز OVA dle tb ot all‏ الجدل lens!‏ منه للعقل حتی يفرع للجدل 
المفيد » OVA,‏ هى : 


0 الوح : ما بعد الطبيعة : 
ie ae‏ بشر ح' وتوضيح هذه المشكلات لأا فوق النطاق العقلى . فقد ` 
روى ابن حجر عن al‏ المظفر أنه قال فى القضاء والقدر : 


— tA — 


« سبيل معرفة هذا الباب .التوقيف من الكتاب والسنة » دون, حض القياى » والعقل » 
فمن عدل عن التوقيف فيه ضل وتاه فى جال الحيرة » ولم يبلغ شفاء العى » ولا ما يطمئن 
به القلب ؛ لأن القدر'سر من أسرار الله تعالى » احص به العليم الحكيم الخبير »> وضرب 
فونه (seo‏ وجي op‏ يرن لقال أ ر ale‏ من الك الم Ae‏ مي 
ee‏ 
هى الرسول عن التنازع فى القدر › حيغا حرج على أصحابه وهم تزعو فيه . فقال 
أببذا inte a‏ للت یک cap t‏ غليكم ألا تتنازعوا فيه 
قال ابن حجر ae‏ له 
فأبيح السؤال عن الله » وتُهى عن الكيف . 


فالجانب العقائدى فى الإسلام هو ما ورد فيه قول عمر يك Fly ٠‏ 
وأصحاب الرأى » فإنهم أعداء السئن » أعيتهم الأحاديث أن يحفظوها فقالوا بالرأى فضلوا 
وأضلوا » فالرأى ف all‏ الاعتقادية له آثاره السيعة OY‏ قوة العقيدة تعتمد على اليقين المطمكن 
والتسلم المؤمن . 

(۲) العقل : العام الطبيعى والاجتاع الإنسالى : 

مجال أبيح فيه البحث والجدل معا أ » وهو ما يخص الأمور الطبيعية » والاجتاع الإنسانى » 
والأمور الخاصة بالتشريع » وهى أمور تدخل فى نطاق العقل » والقياس » والتجربة » يقول | 
ابن عبد ربه : لا حلاف بين فقهاء الأمصار وسائر أهل السنة وهم أهل القة والحديث : 
فى نفى القياس ف التوحيد وإثباته فى الأحكام إلا « داود بن على ٠‏ . 


ويقول عمر لشريح حين بعئة على قضاء الكوفة : وما يتبين لك من السنة فاجتهد فيه 
رأيك . وقال الرسول - صلى الله عليه وسلم - فى حديث تأبير الدخل : ail‏ أعلم بشعون 
دیا . 
(۳) مشاكل خاصة حصرها القرآن :. 

وهى مجال لا يفيده السوال ولا يجدى حوله الجدل وهى قضايا حصرها القرآن. حول : 
)1( قضية الروح قال الله تعالى : > ويسألونك عن. الروح قل الروح من أمر GQ‏ 
(ب) قضايا مس حصرها القران بقوله تعالى : 

> إن الله عنده علم الساعة jus‏ الغيث ويعلم ما فى الأرحام وما تدرى نفس ماذا 
تكسب غدا وما تدرى نفس بأى أرض تموت إن الله عليم حير » ; 
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(ج) المتشابه من القران مثل فواتح بعض السور : 
الم - كهيعص - يس - ن - رق - ص .... الج . 
مثل هذه الآيات » وهى من Gall‏ على أنها من المتشابه » والمتشابه : « لا يعلم تأويله 

إلا الله » . ّْ 
ومادام هناك أشياء لا يمكن العقل أن يصل إليها فإننا نشدد على أهمية الوحى » ing‏ 

تحل مشككلة انيار : بين إهمال الدين ٠‏ أو إهمال العقل . 
هناك من الباحثين المشهود لهم مثل الأستاذ الدكتور محمد يوسف موسى فى كتابه : 

و القران والفلسفة » Jat‏ القرآن من أهم عوامل التفلسف فيقول :- 
« فإنه بحث أردت منه بيان أن القران كان من أهم العوامل التى دفعت المسلمين إلى 

التفلسف » . | 
لكن ما معنى التفلسف الذى يقصده الد کتور محمد يوسف موسی ؟ 
إذا كان التفلسف هو إثارة الأسكلة وتوجيبها - أى أسكلة كانت - فالقران من عوامل . 

التفلسف أما إذا كان معنى التفلسف هو البحث عن الغموض الميتافيزيقى حول مصدر وجود 

الإنسان أو الوجود . فالقرآن على هذا المعنى ليس مصدراً للتفلسف . 


أما إذا كان: معنى التفلسف هو تحصيل المعرفة الحقة لله » والتدبر فى الكون الطبيعى © 
أى عالم الشهادة » والتسلم بعالم الغيب » فيكون فى القران إجابات حاسمة للإثارة النفسية 
والعقلية . حقيقة أن القران الكريم لم .يعو على أصول الفلسفة بمعناها الاصطلاحى لكنه 
أجاب عل أصول الفلسفة ولاسيما الجانب الميتافيزيقى منها » OY‏ القرآن بين الحق فى قضية 
الألوهية » وما يتبعها من مغيبات إلى التدبر فى مجالات الطبيعة » والبحث » والنظر فى ملكوت 
النفس » وعظمة الطبيعة » بذلك يكون القرآن سبباً من أسباب النظر العلمى وهو جال اخر 
غير MA‏ الميتافيزيقى . 

والقرآن قد حدد موقفه من مشكلات dle‏ ما بعد الطبيعة » بواسطة الوحى AY‏ © 
وليس عَلى المسلم إلا اعتناقها » ثم يتفرغ لكل ما يجرى فيه البحث » والنظر » وتصلح له 
امناهج العلمية وإن عدم توضيح القران لكل ما فى الوجود فيه تقدير لجانب العقل الإنسانى » 
وتأكيد جديد من الوحى للعقل OY‏ يياشر عبادة التدبر » والبحث فى مجالات التجربة 


الإنسانية وما يقع فى إطار تاريخها » وتصبح مجالات الجدل المحددة فى المنبج القرآنى ذات 
' قيمة عقائدية » واجتاعية » فقيمتها الاجتاعية أنها تدعو الناس إلى الاهتام بما يقع فى دائرة 
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النشاط الإنسانى .وألا يتخذوا من عدم فهم OUT‏ القرآن ذريعة إلى عدم الإمان :.فالربط بين 
عدم الفهم والإنكار دحضه القرآن نفسه عندما أشار إلى بعض آيات كونية غير مفهومة › 
ومع ذلك لا يقوى الإنسان على إنكارها كقوله تعالى کا قلنا : ل ويسئلونك عن الروح 
قل الروح من أمر رف 4 [ سورة الاسراء : الآية Of » ] ٥‏ عدم فهم الروح ليس مسوغاً 
لرفضها » كذلك تضيف تحديدات الات الجدل » قيمة عَقَدِية تظهر فى الإيحاء الإعجازى 
القرآن على أساس أن هذه الجالات بلغت مع التاريخ حقيقة غير منقوضة حتى فى الحقائق 
العلمية Gy‏ هذا ما يعطى مزيداً من الإيمان بأنه وحى منزل . 

وتصبح الوظيفة الاجتاعية النهائية مجالات الجدل تعنى : أن الالترام بها يقلل كثيراً ويضيق 
COLI ole‏ بين الجماعة » وتعطى طابعاً فكرياً له حده الأدنى المقرر النى تشترك فيه 
الجماعة على احعلاف حظها من العقل » والقدرة على التفكير . 

وق أواخر القرن الثانى المجرى » وأوائل الثالث المجرى » بدأت حركة الترجمة فى الحيط 
الإسلامى » وعرّبت علوم كثيرة » منها الفلسفة . ومن يوم أن عربت ظلت تطلق على جانب 
ley » sue‏ جماعة محددة » Sally ey‏ الإسلامى ظلت Be‏ مشوبة بحذر » بمعنى أن 
الفكر الإسلامى - الدى ظل متحفظاً بدائرته - لم يتخذ الفلسفة لقبا عليه » أو صفة له ء 
وغذا الفكر الفلسفى الإسلامى يطلق منذ القرن الثالث الحجرى » على الذين كانوا يدرسون 
Gall‏ الإغريقى مباشرة أو معربا وظل هذا اللون الفكرى - الذى يشل تيار الثقافة الملينية. 
الوافد على La‏ الإسلامى - دلالة على رحابة صدر الإسلام نمو هذا اللون الفكرى . 

غير أن دواعى الحذر كانت لا تمنع دراستها » ولما كانت الفلسفة تتميز بطابع اتمرد العقلى » 
فهى دائماً تتمرد على مبداً الالتزام » تتمرد على القواعد المقررة . من هنا كان العقل الموجه 
بالدين لا يأنس إليها Ue‏ تکار مجادلته وتثير عليه القلق من كل جانب » Bly‏ ما تثيره عليه 
هو سراما له لماذا يقبل التوجيه من الدين ؟ 

وسال الفلسفة لنفسها اذا ألتزم بقضايا الفكر الدينى ؟ 


وقد أحدث تمردها فى الثقافة الإسلامية حركة عقلية ناهضة ومنظمة درأت بها عنف الوافد 
فتوافقت حركة الترجمة والتعريب مع حركة الكتاب الإسلامى وتأليفه » واستطاع العقل 
الإسلامى أن يغبت ذاته » ويتبين أصالته أمام ما وفد عليه من تراث اليونان» دون أن يساب 
فالفلسفة الإسلامية تميزت عن الفكر الإسلامى با atte‏ من قضايا جديدة » وإن كانت 


ل ۵۱ ب 


ليست بذى بال مثل قضية « التوفيق .بين الدين والفلسفة » . « والله والعالم » ونظرية 
« العقول العشرة » ١‏ والنظريات الاجتاعية فى المدن الفاضلة » وكانت تسير بانقباض تام 
بجانب الفكر الإسلامى الفسيح لأنها انعرلت داخل قضايا محددة » وظلت تعالجها من مبداً 
التسليم بمقرراتها التقليدية » على أى حال نجحت الفلسفة من حيث منهجها فى الحيط 
الإسلامى » وأخحفقت من حيث موضوعها . فنلاحظ أن المنطق الصورى يدعى - ف المدرسة 
الإسلامية - عصمة الذهن عن الخطأ فى الفكر ؛ وإن وجد من الإسلاميين » من عارضه 
مثل : ابن تيمية وابن الصلاح والنووى غير أن نقده للمنطق كان بأسلوب Gh‏ ذاته أى ` 
- جادل fie‏ ذهنيا أ بدأ ذهنى . 

هذا ما اشتملت عليه المنظومة الإسلامية من دوائرها الثقافية والفكرية وبالرغم من أن 
الفلسفة انتسبت إلى الإسلام فإنها ظلت مصطلحاً يعبر به عن الفكر الوافد . 
٠‏ . ومهما ادعى الفكر الإسلامى الالتزام والحيظة فإن شيوع الفلسفة » والتفكير فيها قد جره 
إلى دراسة مسائل تتنافى مع التزامه « كمسألة إثبات صفات الله أو نفيبا ٠‏ وهل هى زائدة 
على الذات أو هى عينها ومدى قدرة العبد وعلاقتها بقدرة الرب ؟. 

والنتيمجة:النبائية التى نريد أن نصل lll‏ من الفايز بين الفكر الإسلامى وفلسفة الإسلاميين 
هى : عدم الخلط بين ما هو من صمم الفكر الإسلامى . وبين ما هو من صمم فلسفة 
الإسلاميين . أما دعوة الأستاذ الشيخ مصطفى عبد الرازق التى دعا إليها فى كتابه « تمهيد 
لتاريم الفلسفة 6 تحت عنوان : 

« رای فيما تشمله الفلسفة الإسلامية » بقوله : وعندى أنه إذا كان لعلم الكلام ولعلم 
التصوف من الصلة بالفلسفة ما تسوغ جعل اللفظ شاملاً لها فإن علم أصول الفقه السمى 
Leal‏ علم أصول الأحكام ليس ضعيف الصلة بالفلسفة ومباحث أصول الفقه تكاد تكون 
فى جملتها من جنس المباحث التى تتناولها أصول العقائد التى هى علم الكلام بل إنك لترى 
فى كتب أصول الفقه أبحاثاً يسمونها مبادىء « كلامية ؛ هى من مباحث علم الكلام وأظن 
أن التوسع فى دراسة .تازيخ الفلسفة الإسلامية سينتبى إلى ضمها . 


فهذه الدعوة تمتاج إلى نظر » فالأوفق - عندى - أن يظل علم أصول الفقه داحل إطاره 
فى الفكر الإسلامى لأنه قواعد عقلية وضعت لغايات ديئية » bel area‏ الإسلامى 
هو فكر إسلامى » وليس فلسفة » لأنه من جانب موجه توجبباً دينياً » غاية وموضوعاً » 
ومن جانب آخر ا ad lb‏ لدع sky‏ رأ ل لقي ايد 
بين الفكر الإسلامى وفلسفة الإسلامنين -: عدم تأثرهما ببعض » فينبغى ألا يستفاد ذلك 


O 


من رأينا oY‏ رحلة التفاعل Lega‏ ساعدت كلا منہما على إبراز خصائصه وحقيقة الرأى 
أن gle‏ أصول الفقه » وعلم أصول الدين » يعتبران - فى نظرنا - تطوراً طبيعياً للرأى فى 
الإسلام » وعلى سنة التفاعل الثقافى فقد استفادت العقلية الإسلامية من العقلية الوافدة » تطوير 
قواعد هذه العلوم مع الاحتفاظ بصفة الفايز بين ما هو من صمم التفلسف › وبين ما هو 
من صمم الدين وفكره . 

يفيدنا اتمايز بين الفكر الإسلامى وفلسفة الإسلاميين من جانبون : جانب يؤكد على عنصر 
الأصالة: فى العقلية الإسلامية » وأن الإسلام فى حد ذاته دفع العقل إلى نشاطه الفكرى » 
وجانب يدفع ما يتوه بعض الناس من أن الإسلام دين جامد متزمت » لا يحب العقل Da‏ 
ولا ترائه » حتى إن بعض المستشرقين » من الرعيل الأول » ادعى أن تأخر المسلمين يرجع 
إلى جمود أهل السنة » ويعدهم عن عن العقل والتراث الفلسفى . 

لا شك أن هذه دعوى مفتراة على الإسلام OY‏ الإسلام يرعى العقل ويحتفل به حينا 
جعل التكليف منوطا أ به أى لا مجنون مكلف » ولا صبى مكلف 6 ولا حيوان مكلف » 
فالإسلام يرعى العقل ولاسيما عندما حرم كل ما يسى* إلى العقل من المسكرات ؛ فشرعية 
التكليف الإسلامى منوطة بالعقل ولا تكليف لغير العقل . كذلك إذا نظرنا إلى وسائل 
الاجتباد فى الاسلام أيضاً كالمصالح المرسلة والاستحسان ..... الخ وهذه كلها صيغ عقلية 
مستنبطة من النص الإلمى» فمن مصادر التشريع الاجتهاد وهو عمل عقلى للإنسان المسلم . 

أما من ناحية موقض الإسلام من التراث العقلى » فمن حيث ليدأ لاحظ : أن الفلسفة » 
والتراث الشرق » دخلا bee‏ ديار الإسلام » .ف عنفوان شباب البولة الإسلامية » وبذلت 
الدولة فى سبيل ترجمتها ونقلها الوفير من المال » وكان من الذين قاموا بعبء الترجمة فلاسفة 
مسلمون يقيمون فى ظل دولة إسلامية'» فلو كان الإسلام لا يرعى العقل » ولا يمترم الثقافة 
العقلية ما حرص cli‏ على إنشاء قلم الترجمة لينتقل التراث اليونانى والسريانى إلى اللسان 
العربى . 

Vy‏ غرو فإن أول فيلسوف فى الإسلام كان على the‏ قوية باللسان APY‏ ۴ تذكر 
الروايات التاريخية كان من حيث النسب عربيًا » ومن حيث الدين فهو مسلم » ومن أوائل 
من نشط إلى ترجمة الفلسفة إلى اللسان العربى » ويعرف فى الدوائر ثر الفلسفية ب( فيلسوف 
العرب ) هو : : الكندى » وإلى أن مات هذا الفيلسوف وهو على صلة قوية بعلماء عصره 
وبدينه وم ر وى من معاصريه تصمه بالضلال أو A‏ اخروج عل الدين mY‏ 


ثم لا ترجمت الفلسفة لم يُعرض عا العقل الإسلامى بل أقبل عليها بالتأليف والترجمة 


— of ل‎ 


والشرح من غير أذ يضحى بدينه فى سبيلها . والفلسفة وهى إحدى لغات العقل دخلت 
ديار المسلمين من الباب ws‏ يوم أن كان الاسلام دولة قوية » ولم تتسور عليه حرابه 
علا ely‏ .دلت باتحتيار دولة الإسلام وبمشيكة حخليفة المسلمين . 


من هنا يتبين أنا : أن الإسلام رحب بالعقل لذات العقل » وبالعقل الوافد وبتراثه » 
فالإسلام يرعى العقل من حيث هو عقل وذلك حينا ناط التكليف به وفتح له باب الاجتهاد . 
بل إن القرآن نفسه دعا العقل ليتدبره gdp‏ قوله تعالى  :‏ أفلا يتدبرون القرآن ولو 
كان من عند غير الله لوجدوا فيه اخعلافاً كثيرا 2# [ سورة النساء : الآية ۸۲ ع . 
ففتح المسلمون عقوهم على التراث الإغريقى والشرق . 
فالإسلام من حيث هو دين أعطى للعقل قدره حيئا أعانه على وظيفته الفكرية » والإسلام 
Laue‏ دعا الإنسان حرك فيه عقله وأقلق عليه فكره عندما أعانه على أن يفكر . 
ولقد مرت الفلسفة عندما eles‏ ديار الإسلام Lk‏ مراحل : 
مرحلة الترجمة . 
. مرحلة الدراسة . 
مرحلة التفاعل أو المكافحة بينها وبين الفكر الإسلامى . 


وتقسيمها إلى مراحل لا يعنى استقلال كل مرحلة عن الأخرى » فالكندى كان مترجماً ‏ 
ودارساً » ولثما نشير بهذا التقسمم » إلى أن دراسة الفلسفة » تتوقف على ترجمتها » والتفاعل 
والمكافحة يتوقفان على دراستها . فكل مرحلة تعتبر مقدمة طبيعية للتالية » ومرحلة التفاعل 
ولدت ولادة طبيعية » وفيها شىء من المشقة الزائدة . وبطبيعة الخال » مهما رافقها من عسر 
فإنها انتبت بمولود Jat‏ خخصائص أصيلة من العقل الإسلامى غير أنه لم يكن سوى الخلقة 
من غير تشويه وذلك يرجع فى نظرنا إلى المدرسة الفلسفية فى الإسلام نفسها WEY‏ حيث 
قدمت الفلسفة قدمتها من وجهة نظر ضيقة من حيث تعريفها وموضوعها ومنبجها وسنحاول 
بيان ذلك . 


الباب الثانى 


العرب ومراكز التراث الفلسفى 


قابلية العرب لتراث الأوائل. 
مراكز التراث الهلينستى. 
مراكز السريان والعرب. 
نظرية الفيض ومؤثراتها. 


3 ف م فنا 


قاباتة العرب لتراث الأوائل : 

. أحب أن oul‏ بادىء ذى بدء بعض الملاحظات على موقف العرب وتقبلهم للتراث 
الفلسفى ويحثهم عن روافده ومراكره : ا 
أولا : قول الواقع التاريخى للفكر الإسلامى : إن الفلسفة حين ترجمت فى ديار الإسلام » 
أى ol‏ من Olli‏ الأعجمى سواء كان بونانيا أو سريائيًا إلى اللسان العربى تحت إشراف 
الخليفة المأمون وبواسطة جماعة من المترجمين » يعتبر هذا العمل فى جد ذاته Ho‏ على DLA‏ 
العقل العربى من حيث إنه يحب الثقافة وييحث عنبها فى مظانها وعن مصادرها المتدوعة » فلو 
م يكن العقل العبى مهيأ لفهم التراث الذى حرص على نقله فا اتخذ سبيله إلى ترجمته » 
فلا شك أن جرد نقل الكتب الفلسفية من لسانها الأعجمى إلى لسان عربى ليعرب بكل 
تأكيد عن أصالة فى العقل العربى مادام يرعى الثقافة الإنسانية دون تعصب منه إلى ثقافته 
helt‏ بل od‏ الباب على مصراعيه ليستأنس بتجارب الام ويستوعب من الثقافات ما 
شاء له أن يستوعب . 


WY‏ : إنه حين عنى بتكوين قلم للترجمة » وكان ذلك فى عصر الدولة العباسية عصر الخليفة 
اللأمون ف القرن الثامن للميلاد » كأن تكوينه 385 خطة ثقافية رائدة إذ استطاع قلم الترجمة 
وَفق الخطة أن يترجم فنوناً مختلفة » فترجم من الفلسفة الطبيعية » والعلوم الطبية » والفلك > 
والطبيعة والرياضة > ومن الفلسفة الإلمية كتب أفلاطون » وأرسطو ؛ ومن الفلسفة المدنية 
التى تتعلق بالسياسة » والأخلاق » والإهيات » وكذلك سياسة المترل واستبعد قلم الترجمة 
فن التراجيديا وفن القصص والمسرح من مشروع الترجمة إلى العربية » ذلك - فقط - الذى 
' تشمله الخطة الثقافية للترجمة الأولى » رما لعدم تقبل العربى لفكرة المسرح اليوناق 
وقد يكون ذلك لاحترامه الشديد للمرأة . على أى حال هذا التتسيق فى الترجمة يدل بعمق 
على أن العقل العربى « حين أراد الترجمة ترجم منبا ما اجه فى مسيرته الحضارية » فكان 
لديه معيارٌ Eyam‏ ¢ استطاع أن ينتقى به ما يتتقيه » فكان يتعامل مع تراث الحضارات 
السابقة من حلال منظوره العربى الإسلامى 6 فلم تعوقه مشكلة التراث والمعاصرة » ا تعوقنا 
الوم » واستطاع أن ينتصر عليها » حين كون قلماً للترجمة » وحين وضع خطته الثقافية 
لاختيار ما يتفق مع ميزان الحضارة الإسلامية » ومع وجوده ball‏ » والفكرى أيضاً » وهذا 
يدل على أصلة العقل العربى حين تفهم تراث حضارات الأم السابقة وحين لم ينغلق على 
تراثه فكان على مستوى فهم المسثولية الحضارية حين ترجم وحين تخير أليس فى هذا ما يشهد 
بأصالة العقل العربى ؟! : 


شت 0¥ ت 


ثالياً : إنه حين ترجمت الفلسفة » تخصص ف دراستها أناس عرفوا بالفلاسفة » استطاع هذا 
النفر أو هولاء الفلاسفة أن يدرسوا الفلسفة دراسة متعمقة »ون يحيطوا بقضايلها » والمتصفح 
لكتب هؤّلاء الفلاسفة داخل المنطقة الإسلامية » يرى أا تشتمل على جابين : جانب 
الفلسفة التقليدية وتمثلها الكتب المترجمة عن أرسطو وأفلاطون ومدرسة 0 
ينظر إلى ذلك الجانب oil‏ وفد إلى البيت العربى عن طريق قلم الترجمة الرسمى -: تر 
يخكم بأن الفلسقة الإسلامية فلسفة تقليدية » أى منقولة عن اللسان اليونافى أو ا 
ومثل هذا WY - SH‏ من تقوعه - لما يشوبه من قصور ؛ لأن على الباحث الذى 


ee aH يريد أن‎ 


Gel or‏ : ا rer‏ والإسلامى على حد سواء . تلك 
قضية سنوضحها فيما بعد » فإن المدرسة الفلسفية قدمت من الشروح والتعليقات على على النص 
اليوئانى المترجم ما يدل على التعمق والقدرة على الفهم والتحليل » ثم انطلقت تقدم نماذج 
فلسفية تشهد لا بالحركة eee We ka au‏ 
وأدلته على وجود الله . وكتب الفارالى المتنوعة والذى' أعاد ذ فيبا النظر من جديد فى قضية 
a ae‏ ا الإشارات والتنبييات فى تجلية المعرفة 
ومستوياتها . وحاولاته نمو abel‏ منطق جديد سماه منطق منطق «المشرقين» » والغزالى الذى استطاع 
. أن يقدم Legs‏ فریداً فى نقده للفلاسفة » وهناك من رأى أن نقد الغزالى للفلاسفة هو نقد 
للعقل » ولا شك أن هذا خلط بين المفاهيم » فمن قال : إن نقد الفلاسفة هو نقد للعقل » 
هذا نقد مغلوط فيه خلط متعمد بين مفاهيم عدة Ul‏ العقل فهو قضية النوع الإنسافى دون 
الفلاسفة والفلاسفة ليسوا هم النوع الإنسانى Le]‏ هم يمثلون أنفسهم وليس كل الفلاسفة 
Dye LA go‏ .ونا يت اط ate WA‏ لمك لكل F cob‏ 
الفلاسفة حتى الفلاسفة البنيون لا يلحقهم النقد فى كل آرائهم إنما هى آراء حددها الغزالى 
فى كتابه «التبافت» بحوالى عشرين Par | a‏ فهذا جانب يمثل فى ULL‏ الإسلامية الجانب 
المبدع . 


يقول ديبور: 

ولتاريخ الفلسفة فى الإسلام شأن أيضاً ؛ ؛ لأنه يرينا أول محاولة sda‏ بثمرات الفكر 
3b‏ تغذياً أبعد مدى وأوسع حرية مما كان عليه الأمر فى نشأة علوم العقائد عند التصارى 
الأولين . 

ثم يقول : ومع هذا OLS‏ الفلسفة الإسلامية ‏ من الوجهة التاريفية » أكبر كثيراً من 


— 9A — 


جرد الوساطة بين الفلسفة القديمة وين الفلسفة المسيحية فى القرون الوسطى ٠»‏ وإن تتبع 
دخول أفكار اليونان وامتراجها فى مدنية الشرق الكثيرة العناصر.هو من الناحية التاريخية جدير 
ob‏ يشوق الباخثين على نحو خاص به » ولاسیما إذا تناسينا الفلسفة اليونانية ولم ندقق فى 
مقاومة الفلسفة الإسنلامية لها . وهذا البحث شأن عظم » » إذا كان يتيح لنا فرصة لمقارنة 
المدنية الإسلامية بغيرها من المدنيات”"". 


مراكز التراث الهلينستى 7" 


as ee aL 00‏ 
بانيها ومؤسسها فقد اس ۳ ق. م . 

ثم Lut‏ خلفاؤه - من بعده - hd‏ : ,أكاديية يونانية » تناظر GB‏ العلمى المدارس 
الإغريقية القدية بل وتفوقت عليها لما احتوت عليه : من تراث شرق » وتراث يونافى » يفد 
tal}‏ العلماء والمفكرون والذين وقع عليهم الاضطهاد ولاسيما بعد أن القت مدرسة أثينا 
فارتحل مفكروها إلى الإسكندرية بتراثها وفلاسفتها » > مع اهام حكماء مصز fy‏ أيضاً فائتقلوا 
من معابدهم Lyall‏ » » فاستحقت بذلك التقدير أن تكون وريئة عين فيس ووريئة أثينا . 


ومدرسة بهذا gl‏ الصعب أن نتحدث فا عن تراث شرق يحمل خصائص 
الثقافة الشرقية أو تراث إغريقى يحمل خصائص الثقافة الإغريقية إغا علينا أن نتحدث عن 
فكر شرق پیل نحو الاندماج إلى lll‏ » وهلينى يل نحو الشرق » Meg‏ ايز أصبح فكرها 
عالمياً . يقول أوليرى lel‏ ولفت بين call ll‏ وأصبح ما يعرف فى تارج الفكر. الفلسفى 
با ملينستية يرجع إلى نشاطها العلمى تاريناً واصطللاحاً » هكذا انتظمت - فى الاسكندرية 
بتأثير اتصال الشرق بالغرب » وتفاعل الفلسفة والدين - عناصرٌ من مذاهب فلسفية 
| متعددة» ومبادىء من نزعات روحية متباينة » فى نظام فكرى روحى واحد هو المذهب 
الإشر اق المعروف بالأفلاطونية الجديدة : الهلينستية . 


(۲) مراكر السريان والعرب : 


يرى ديبور وغيره من مؤرخى الفلسفة : أن السريان هم واسطة فى نقل الثقافة فقد 
أحذوا الثقافة اليونائية من الإسكندرية وأنطاكية » ونشروها فى الشرق وحملوها إلى مدارس 
و الرها » « وقنسرين » 9 ونصيبين ؛ « وحران 6 » « وجندسابور ؛ . 


— o4 سے‎ 


وكانت السريانية فى هذا الوقت هى لغة كل من الكنيسة الغربية والكنيسة الشرقية » ولكن 
اللغة اليونانية كانت تدرس إلى جانب السريانية فى مدارس الأديرة » ويجب أن نذكر أن 
و رأس عين ٠‏ وه قنسرين ۲ » كانتا مركز الثقافة فى الكنيسة الغربية ( اليعقوبية ) على أن 
مدرسة « الرها » كانت أهم من ذلك » فى أول الأمر على الأقل ؛ لأن لمجة « الرها ) » بلغت 
من الرق درجة تجعلها صالحة لأن تكون لغة يكتب بها . 


نلاحظ أن مؤرخى الفلسفة حين يؤرخون لمدارس السريان الثقافية آنہم يكادون يحصرون 
الثقافة السريانية فى التراث اليونانى » ويغفلون - لا أدرى عن قصد أو عن غير قصد - 
التسمية الحقيقية ذا التراث : افيلينستى أو اليونانى الشرق ؛ لأننا ا لاحظنا أن مدرسة 
الإسكندرية كانت بوتقة انصهر فيها تراث أثينا وتراث هليوبوليس » ف اقبت التعحدث 
عن اليونانى من غير لبسته الشرقية الروحية أو الدينية التى كانت سائدة فى ذلك الوقت . 
(۱) فى عهد « توستينانوس ۲ ٥۲۷‏ - 56م م كانت الخلافات اللاهوتية والمنازعات الدينية ' 
بين الفرق الدينية المسيحية قد. بلغت ذروتها ؛ فكان أتباع الكئيسة اليعقوبية يرون أن 
اللاهوتية والناسوتية تؤلفان فى المسيح ( عليه السلام ) طبيعة واحدة » على حين كان 
الملكانيون يميزون بين طبيعتين فى المسبيح : الطبيعة LAY‏ » والطبيعة البشرية » وكان 
النسطوريون أشد من الملكائيين تدقيقاً فى هذا «sell‏ وأرادت هذه الفرق » أن تؤيد 
. وجهات نظرها فى تايل النصوص بالرجو ع إلى النظر العقلى فوجدوا فى الفلسفة القديمة 
مجالاً أوسع لإعادة النظر فى تلك القضايا » فأقبلوا على دراستها ودراسة علوم م اليونان . 
لذلك كان ما يعلم فى تلك المدارس ذا طبيعة دينية غالب ومتصلا بالنصوص المقدسة » 
وكان موجهاً بحيث dlp‏ حاجات الكنيسة . 


(؟) وترجم السريان ترجموه من کتب اليونان dill,‏ فى ال لجملة eae‏ ا 
غير أن مطابقة الترجمة للأصل تبدو فى كتب المنطق والعلم الطبيعى أكثر ما تبدو فى 
كتب الأخلاق أو ما بعد الطبيعة » فقد حذفوا كثيراً من غوامض هذين العلمين أو هم 
فهموه على غير وجهه'ء وأحلوا عناصر نصرانية محل كثير نما هو وى ... وحل SY‏ 
الواحد محل القدر Vy‏ المتعددة . 

1( على أن العرب من بعد قد أربوا على السزيان فى طبع ما وصل إليه بطبع لغتهم وثقافتهم 

(4) يعد بعض علماء العرب : أن اللغة السريانية أقدم اللغات > أو يعدونها اللغة 
الصحيحة (الطبيعية) ... وسوّال الملكين فى القير مها . 


س ١‏ س 


(oy‏ الذين اشتغلوا بنقل كتب اليونان إلى العربية فيما بين القرنين “الثامن والعاشر الميلادى 

يكادون يكونون جميعاً من السريان » ونقلوا ما نقلوه ؛ إما عن التراجم السريانية 

القديمة » أو عن تراجم أصلحوها هم أو قاموا بها من جديد . 
دقة وتنبيه ومقارنة بين المصادر dar ll dy yall‏ : 

أورد عبد الرحمن بدوى Like‏ تحقيقاً جيداً : تفسير يحبى بن عدى ١‏ لألفا الصغرى » 
من مقالات ما بعد الطبيعة لأرسطو ضمنها فى كتابه : رسائل فلسفية للكندى » والفارابى 
وابن باجة وابن عدى . ويحبى بن -عدى: من الذين درسوا على الفارالى ا ذكر ابن اى 
أصيبعة » وعلق عليه بدوى بقوله : « وهو تفسير جيد لهذه المقالة وقد اعدمد فيه يحبى بن 
عدى نقل إسحق بن حنين وقارن هذا النقل بالنقول السريانية . وله ملاحظات على تلك 
الترجمات جيدة تعرض لا فى مقامها . 

فى هذه الرسالة يعرف oh‏ بن عدى » موضوع الفلسفة الإلية يقوله Ug:‏ كان غرض 
الفيلسوف فى هذا الكتاب بأسره » أعنى فى كتابه الموسوم به أبعادها فوسيقا » أى فى « ما 
بعد الطبيعيات إا هو فى الجزء الثالث من أجزاء الجزء النظرى من Spm‏ الفلسفة وهو فى 
العلم بالأمور العرية من yall‏ وإدراك حقائقها؛ وقدم يحبى بن عدى شرحاً مفصلاً لتلك 
المقالة بين فما تعريف علم الفلسفة FAY‏ بين ما هو الفيلسوف الحق . ' 


' وما نحب أن gt‏ إليه هنا هو ما قدمه ابن عدى من استدراكات على بعض ترجمات 
كتاب ما بعد الطبيعة وخاصة تلك المقالة التى ترجمها وقام بشرحها فقد أشار إلى أن هذا 
الكتاب تُرجم من أكثر من مصدر إلى العربية من مصدر سريانى ومصدر يونا ومن مصادر 
أخرى ويبدو Ol‏ ابن عدى قد اطلع علا وهو بصدد ترجمته وشرحه ها لأنه فى نقاط متعددة 
بين تفاوت الترجمات بين بعضها وبعض بالزيادة أو النقصان فهو يقول: 

وينبغى أن تعلم ألى وجدت مكان هذا القول الذى أوله فى نقل إسحاق بن حنين : ١‏ ولا 
فرق بين أن يكون متوسط واحد poly‏ هذا الوقت » فى نقل أخخر إلى العربية على هذه 
الحكاية : « ولا حلاف فى أن تكون العلة الأولى واحدة أو كثيرة » ولا فى أن تكون ذات 
at:‏ أو لا U ale‏ ( 51/4 أ) فإن جميع أجزاء ما لا نباية له بهذا النوع » وفى الجملة 
جميع أجزاء ما لا نهاية له هى OW‏ الأوساط على السواء ۽ - ووجدت ذلك بالسريانية على 
هذه الحكاية : ٠‏ ولا فرق بشىء أن يقال : العلل تكون واحدة أو كثيرة > ولا غير متناهية 
Lal‏ أو متناهية » وجميع أجزاء غير cll‏ » وبالجملة Al‏ لغير pull a‏ 
بعينه » هی متوسطات إلى الآن » . 

ا امب 


وفى موضع Ob‏ يقول : 
وينبغى أن تعلم أنى ian.‏ بالعربية زيادة هى : « مثال ما يقال 
الضباب بعد البخار » . وقد وجدت ف السريانى مكان هذا المثال ما هذه حكايته : ٠‏ بمنزلة 
البحر من الجبل » . فكلام إسحاق ناقص ( 775 أ ) يقتضى مثالاً > وهذان المثالان اللذان 
ذكرتهما وإن كانا مختلفين فإنما ينقصان من جهة لكل واحد منهما يوجد بين جزئية مضادة 
ما هی التكاتف والاجتاع بعد التخلخل والافتراق . 
وى موضع ثالث يقول : 
قال أرسطوطاليس.: 
١ |‏ وهل ينبغى أن ينظر ف العلل والأوائل العلم الواحد » أو العلوم الأكثر من واحد » . 
قال يحبى بن عدى : 
ينبغى أن تعلم أن هذا الفصل وجد فى نقل إسحاق بن حنين فقط » ولم أجده فى النسخ 
ll‏ ولا ق غو قل إسحاق إل العربية » وليس هو FY‏ بكرن خلقة ( 4۰ (Î‏ 
هذه المقالة » ولكن يشبه أن يكون فاتحة لمقالة WY‏ الكبرى المقصودة من هذا الكتاب . 
وفى العبارة عن معناه يصح . 
ومعناه هو أنه : هل النظر فى العلل والأوائل كلها لعلم واحد ء أو لعلوم أكار من 
واحد ؟ 
والحمد لله رب العالين » والصلاة والسلام .على محمد وآله المعصومين » ثم تفسير يحبى بن 
عدى لقالة الألفا الصغرى من كتاب أرسطوطاليس فى ١‏ ما بعد الطبيعيات © . 
يقول د . بدوى ملاحظة : 
هذه الملاحظة الأخيرة فى غاية الفائدة » إذ جمهور الباحئين على أن هذه الجملة الأخيرة 
أضيفت إضافة لتكفل الربط بين ألفا الصغرى وبيتا بطريقة مفتعلة » وخصوصا أ بالشك الأول 
(بينا ف أ ص ٥‏ باه ) . 
ويلاحظ أن الإسكندر الأفروديسى ( 174 : ٠١‏ ) لم يشرح هذه الجملة وفى مقابل 
ذلك نجد أمكلبيوس ( ۲٤ : ٠٤١‏ ) ينقلها بنصها . 
لكن قول يحبى بن عدى إنه لم يجدها إلا فى نقل إسحاق بن حنين فقط » ولم يجدها 
فى النسخ السريانية » ولا فى غير نقل إسحاق إلى العربية ) يدل على أنه وجدت مخطوطات 
كثيرة لم ترد فيها هذه الجملة » ولابد أا ترجع إلى عهد أقدم من الخطوطات التى نقل عنما 
إسحاق بن حنين . 
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, وهذا يؤيد تأييداً حاسماً الرأى الغالب وهو كون الجملة مقحمة » وهو رأى يشكك فيه 
البعض استنداً إلى ذكر أسكليبوس لها ؛ لكن هذا استناد على غير أساس قويم ؛ OV‏ 
أسكليبوس الترلى عاش ف بداية القرن السادس اليلادى » أى فى عصر متأخر » وهذا لا 
يعد حجة . : 
وما قاله ابن عدى هنا يعد من أفضال الترجمة العربية على تحقيق النصوص اليونانية .. 

Cle,‏ تلك الدقة فى الترجمة والاستدراكات الكثيرة كانت هناك أخطاء فى نسبة الكتب 
إلى أصحابها ويعزى هذا السبب: فى نظرنا إلى السريان الذين نحلوا كتباً لغبر أصحابها فلما 
تزجمت تلك الكتب إلى العربية ترجمها المترجمون على ما هى عليه من أخطاء ونذكر من 
أخطاء السريان فى هذا الميدان لاحقا . يقول الشيخ مصطفى عبد الرازق : 

وم يغفل Of‏ الإسلاميون التبيه إلى ما وقع من ULL‏ والتحريف فى ترجمة الكتب 
الفلسفية ونقلها إلى العربية . 

قال أبو حيان التوحيدى المتوق سنة ۰ ه( 9١٠٠م‏ ) ف المقابسات : على أن الترجمة 
من لغة يونان إلى العبرائية ومن العبرانية إلى السريانية » ومن السريانية إلى العربية » قد خلت 
بخواص المعاقى فى أبدان الحقائق إخلالاً لا يخفى على أحد . ولو كانت معانى یونان #بجس 
فى أنفس العرب مع بيانها الرائع » وتصرفها الواسع © وافتنائها للعجز » وسعها الشهورة » ٠‏ 
لكانت الحكمة تصل إلينا صافية بلا شوب » وكاملة بلا نقص . ولو كنا نفقه عن الاوائل 
أغراضهم باغتهم » كان ذلك bab Lat‏ للغليل » وناهجاً للسبيل > ومبلغاً إلى الحد 
Rouen‏ ' ش 

ويقول الغزالى المتوف سنة ٠٠‏ ه ( 1111م ) فى كتابه و عافت ١ : CUD‏ ثم 
المترجمون لكلام أرسطاليس ل ينفك كلامهم عن تحريف وتبديل CF‏ إلى تفسير وتأويل » 
حتى أثار Lad‏ نزعات بينهم . وأقومهم بالنقل والتحقيق من المتفلسفة فى الإسلام ALUMI‏ 
أبو نصر وابن سينا » فنقتصر على إبطال ما اختاروه ورأوه الصحيح من مذهب رؤسائهم 
فى الضلال » فإن ما هجروه واستنکفوا عن المتابعة فيه لا يتارى فى eH‏ ولا يفتقر ٠‏ 
إلى نظر طويل فى إبطاله ٠‏ . ش 

و3 فى كتاب « إخبار العلماء بأخبار الحكماء » : 1 

و وكل من نقل كلامه ت أرسفلوطاليس - من اليونانية إلى الرومانية وإلى السريانية وإلى 
الفارسية My‏ العربية SS‏ وجزف > وظن بنقله الإنصاف وما أنصف . وأقرب الجماعة ' 
حالاً فى تفهم مقاصده فى WIS‏ الفارانى أبو نصر ly‏ سينا » فإنهما دققا وحققا فحملا 

ب تلم 


علمه على الوجه المقيضنه د > وأعذيا منه لوارده منهله المورود » ووافقاه على شىء من أصوله . 
فكفرا بكفره » jo poy‏ همان بین fal‏ الشهادة كقدره » . ۰ 
أخطاء السريان : 

من أخطاء السريان : تاسوعات أفنوطين ترجمه عبد المسيح بن عبد الله وابن ناعمة 
الحمصى ( ١۲۲ه‏ أو ١٣۸م‏ ) ونسبه خطاً إلى أرسطو على أنه كتاب ( الربوبية 
لارسطو ) . 


ويكاد نشاط الترجين منذ أي حنيئ بن سحق يون مقصوراً كله عل الكتب النسوية 
إلى أرسطو بحق أو بباطل . 

كتاب التفاحة : 

* يقول ملجد فخرى : - 

Ul‏ مبلغ معرفة العرب لأرسطو فى أول عهدهم بالفلسفة » فهو يتجل أوضح ما يكون 
فى أنهم نحلوه كتباً ليست له » فقد وصلت إليهم كتبه الصحيحة بشروح فلاسفة المذهب 
الأفلاطولى الجديد » وكانوا لا يترددون فى نسبة كتاب ‏ فى العام ٠‏ إليه . ولم يقف yl‏ 
عند ذلك » بل هم نسبوا إليه LS‏ كثيرة » كتها الإغريق بعده ؛ وفيها قول Eine‏ بمذهب 
. «أفلاطون » مشوباً بمذهب « فيثاغورس » » أو فيا المذهب الأفلاطولى الجديد » أو فيا 
مذاهب جديدة ملفقة من مختلف المذاهب . 

del,‏ كتاب التفاحة ۲“ أول شاهد fo‏ ذلك . ويلعب أرسطو ف هذا الكتاب 
oe‏ الاي وليه وار » ف اة ر ودره اي aaa‏ 
فيلسوفنا الأجل SL‏ بعض تلاميذه لعيادته ويجدونه مبتبج النفس » فيدعوهم هذا إلى سوال 
معلمهئم الشرف على الرحيل أنه يعلمهئم شيئاً فى حقيقة ماهية pill‏ وخلودها » فيقول لهم 
شيعا قريباً من هذا : حقيقة النفس ف المعرفة » فى أسمى صورهاء وهى الفلسفة » وكال 
معرفة الحقيقة هو السعادة التى تنتظر النفس العارفة بعد الموت » وثواب الطم علم أكمل 
منه > وكذلك عقاب الجهالة جهالة أشد . والحق أنه ليس فى هذه الحياة ولا فى الحياة 
الآخرة » ولا فى السماء ولا فى الأرض » إلا الفلسفة والجهالة » وما SU‏ به كل منهما من 
جزاء . والفضيلة لا GLE‏ فى حقيقة أمرها عن الفلسفة » يا لا تختلف الرذيلة عن الجهالة . 
ونسبة الفضيلة إلى الفلسفة أو الرذيلة إلى الجهالة كنسبة الماء للثلج » فهما واحد وإن باينت 
صورة كل منهما صورة الآخر ٠.‏ 
والنفس لا تجد لذاعها الحقيقية إلا فى الفلسفة التى هى الأمر DAY‏ النفس » ولا تجد النفس 
ا 


سرورها فى المطاعم ولا فى المشازب ولا فى اللذات الحسية » وما اللذة الحسية إلا جذوة 
Cale‏ قليلاً > ثم تخمد » والنفس العاقلة التى تصبو إلى الخلاص من عالم الحواس المظلم » 
هی نور محض ينبعث إلى مدى بعيد . ومن أجل هذا كان الفيلسوف لا يرهب الموت » 
بل هو مستبشر متى ناداه الإله . وأن اللذة التى beige‏ له معارفه القليلة فى هذه الحياة هى 
الدليل على ما سيقع له عند الوت من سعادة : حون يتكشف له العام الأكير الذى هله » 
بل إنه يرى منذ الآن شيا من هذا الجهول › > لأن معرفة المشاهّد الذى يرى » وهى المعرفة ' 
التى نفتخر بباء لا تكون إلا بمعرفة الغائب الذى لا يرى . ومن عرف نفسه فى هذه الحياة 
كفلت له هذه المعرفة أن يدرك كل شىء بعلم خالد » أى أن يكون هو نفسه خالداً . 
أوثولوجيا أرسططاليس أو كتاب ١‏ الربوبية » : 

يقول dole‏ فخرى 

Se tall i bli gins‏ لكاب لای وسم عل 
بو كتاب الربوبية لأرسطو ب“ by‏ هذا الكتاب نجد أفلاطون AY‏ مصوراً فى صورة 
مثل أعلى للإنسان « يعلم الأشياء كلها بالفكر الحدسى » فلا يحتاج لمنطق أرسطو . ولعمرى 
إن الحقيقة العليا » وهى الموجود المطلق ء لا تدرك بالتفكير بل بالمشاهدة فى حال الغيبة عن 
معالم المحسوس . يقول أرسطو - فيما ظن العرب » والقول فى الحقيقة لأفلوطين -: « إفى 
ربجا خلوت بنفسى » وخلعت بدلى le‏ وصرت كألى جوهر مجرد بلا بدن » فأكون 
داحلا فى ذاق : راجعاً إلا » خارجاً من سائر الأشياء » قأكون العلم والعالم وللعلوم جميعاً » 
فأرى فى ذاق من الحس والبهاء والضياء ما أبقى له متعجباً ببتا » فأعلم أنى جزء.من أجزاء 
العالم الشريف الفاضل الإلمى »> ذو حياة فعالة » > فلما أيقنت بذلك ترقيت بذاق من ذلك 
العام إلى العام AY‏ » فصرت SIS‏ موضوع فيه متعلق به » فأكون فوق العالم CAS‏ 
فأرى كأنى واقف فى ذلك الموقف الشريف AY‏ » فأرى هناك من النور والبهاء » ما لا 
تقدر الألسن على صفته ولا تعيه الأسماع do,‏ 


والنفس هى حور البحث فى كتاب الربوبية Bigs‏ معرفة el‏ صحيحة لهى معركة 
النفس » أعنى معرفة الإنسان نفسه » بن يعرف أولاً ماهية النفس > ثم يعرف آثارها معرفة 
دون ذلك . SL,‏ العليا هى فى هذه المعرفة التى لا يبلغها إلا J‏ جداً » وهى لا تدرك 
إدراكاً تامأ من طريق المفهومات الفكرية » ولذلك يرزها الفيلسوف لنا » معشر الناس » 
كأنه فنان ماهر ومشرع حك » فى صور لا تزال متجددة اليباء» WS‏ عبادة لله » وف 
هذا يبدو الفيلسوف » فيما يعالجه من إبراز الفلسفة » « شخصاً متعالياً عن الحاجات .وأغراض : 
التفوس » وساحراً يخلب الألباب » وعلمه يرفعه على العامة ؛ لأنهم يظلون دائماً قيرداً للأشياء ' 


— To حت‎ 


وق أغلال التصورات والتخيلات والشهوات . 


والنفس تقع فى. وسط مراتب الوجود » من فوقها الله والعقل > ومن تمتها الطبيعة 
Meal‏ “> وهى تفيض من الله على العقل » وبتوسط العقل تفيض على المادة » فتحل فى 
الجسم » ۽ ثم تحرج إلى مكاتها » وهذه هى الأطوار البلاثة التى تتقلب فيها حياة النفس 6 
وتتقلب فيا حياة العام . والمادة والطبيعة والإاحساس.والتخيل تاد ba‏ تفقد کل op Whe‏ 
شأن » فكل الأشياء تستمد وجودها من العقل » والعقل ملاك كل شىء وكل الأشياء فيه 
Ne‏ ". أما النفس فهى عقل Lal‏ » ولكن مادامت' ف الجسم فهى عقل بالقوة » هى عقل 
ترز رة اشرق MO‏ العالم الأعلى » إلى عالم الكواكب » عالم gh‏ والسعادة الذى 
LY‏ حياة عقلية نورانية » متسامياً عن التخيلات والشهوات . 

ذلك أرسطوطاليس ا عرفه الشرقيون »> وكا We‏ المشاعون الأولون فى الإسلام 

أما كتاب الربوبية الذى نسبه المترجمون العرب خطأ إلى أرسطو فهو من أعمال مدرسة 
الإسكندرية « التى نشطت ف الحقبة الأخيرة وعملت جاهدة على سبك جميع العناصر الفكرية 
الناشئة فى عهودها الخلاقة فى كل واحد » . يكاد يكون هذا الكتاب من المصادر الأساسية 
فى توجيه الفكر الفلسفى فى الإسلام من عدة جوانب : 

# أنه أفاد الفلاسفة الإسلاميين فى مشكلة التوفيق بين الفلسفة والدين . 
Glee‏ موضوع الالهيات وما تفرع منه من مشكلات . 

a‏ ا ل ا ا 

% كان للصدر الأسابى للفارای ومعينه لتأليف کتابه «الجمع بين a‏ الحكيمين؛ فكان 

نقطة الوسط لالتقاء فكرهما عند الفارالى . 

. كذلك أعان هذا الكتاب الفارالى على وضع نظرية العقول العشرة‎ ae 

* ويعد كتاب « أثولوجيا » من الكتب الأساسية التى ساعدت على ظهور مذهب 

الفيض .. ففيه نجد رأى أفلوطين فى « الواحد » والوجه الذى عليه أوجد هذا 
و الواحد ٠‏ مراتب الكائنات الدنيا . 


cry) 


* يقول مؤلف « الأثولوجيا » فى فاتحة كلامه : «إن غرضه إنما هو القول فى الربوبية 
. والإبانة عنها فهى العلة الأولى » ون الدهر والزمان تمتها » وأنها علة العلل ومبدعها 
بنوع من. الإبداع » وأن القوة النورية تسنح منها على العقل » ومنها يتوسط العقل 
عل النفس الكلية الفلكية » ومن العقل تتو سط النفس على الطبيعة »> ومن النفس 
تتوسط الطبيعة على الأشياء الكائنة الفاسدة » وأن هذا الفعل يكون منه بغير حركة » 


وأن حركة جميع الأشياء منه وبسببه» وأن الأشياء تتحرك إليه بنوع من الشوق والنزوع . 
بينا هذا الكتاب ثبعت نسبته إلى كتاب تاسوعات أفلوطين . 


يقول ماجد فخرى : أما السبب فى عدم اقتران كتاب « التاسوعات » باسم مؤلفه الحقيقى 
( أفلوطين ) فيعود بالدرجة الأول » إلى أمر مستغرب للغاية » هو أن هذا المفكر لم يكن 
معروفاً لدى العرب باسمه الخاص » فاسم « أفلوطين » فى شكله العربى « فلوطينوس » قد 
ورد عرضاً مرة أو مرتين ف المصادر العربية بين أسماء شارحى أرسطو lily‏ يشار إليه أحياناً 
باسم « الشيخ اليونانى » . | ١‏ 
OLS‏ الخير الحض : 

وهو من الكتب النحولة خخطأ إلى أرسطو . 

وهو نظير كتاب : « أثولوجيا ٠‏ » يشرح باقتضاب المعتقدات الأساسية فى مذهب 
الفيض . ويمكن اعتبار كتاب د الخير المحض » مصدرًا رئيسًا لذهب الانبثاق فى نشأة الكون 
ذلك المذهب الذى أخبر به الفلاسفة المسلمون فالكتاب يضم مادة الفكر الأفلاطونى الجديد 
ا عدله Gay‏ الشىء « برقلس » زعم المذهب الأفلاطوفى الجديد فى القرن الخامس . 
« وبرفكس » عرفه العرب وأدرجوه فى عداد شراح أرسطو . ش 

و هذان المؤلفان فى الأفلاطونية الجذيدة يحتويان فعلاً على جميع العناصر الجذرية الى 
دخل-, فى الأفلاطونية الجديدة الاسلامية : فمن تسامى و المبدأ الأول » أوالله ونحدر الأشياء 
منه » وانبثاقها عنه » إلى دور « العقل » كأداة لله فى الخلق » وكحيز لصور الأشياء » ومصدر 
إشراق على العقل الإنسانى » ثم وضع « النفس » على تخوم عالم العقولات » وكوما الخلقة 
الواصلة > أو الأفق الرابط ما بين العالم العقلى والعالم الحسى » وأخيرا الاحتقاء 'لمادة من 
حيث إنبا أحطر الخلوقاك al‏ من « الواحد » والحلقة الأخبرة ف المسلسل الكونى . 


فهم العرب لأرسطسو : 

يقول دييور : 

وما يكون لنا أن نعجب من أن الشرقيين م يستطيهوا أن يفهموا فلسفة أرسطو فهماً 
خالصاً من الخطاً » ذلك أنه م يكن لديم ما لدينا من وسائل التقد يز كنب أرسطو 
الصحيحة من EW‏ المنحولة » وظل الشرقيون يعتمدون في معرفة فلسفة أرسطو على تاليف 
وشروح لعلماء المذهب الأفلاطونى الجديد » وكان ينقصهم بعض أجزاء المذهب 
الأرسطاطاليسى مثل كتاب السياسة » فكان بديبياً أن يستعيضوا عنه GES‏ أفلاطون . 
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الجمهورية أو النواميس » ولم يفطن للفرق بين الاثنين إلا قليل منهم . 


وثم عامل HT‏ جديز بالذكر » وهو أن المسلمين وجدوا كتب المذهب الأفلاطونى الجديد 
تشرح مذاهب اليونان وتوفق إبيتهاء فالتزموا الْسيْر على هذا المنبج » وكان الفريق الأول من 
الآخذين بمذهب أرسطو مضطرين إلى الوقوف: موقف الرد على خصومهم والدفاع عن 
أنفسهم » فلم يكن لهم بد - على وفاق كانوا مع الجماغة الإسلامية أم على حلاف - من 
فلسفة col pe Wi date‏ يجد فيا الإنسان الحق الذى لا حق غيره . وقد أظهر علماء المسلمين 
فيما بعد من التقدير لكتب العلوم اليونانية » فقد كانوا يرون أن لقدماء الفلاسفة سلطانا 
فى العلم يجب الخضوع .له . 

وكان المفكرون الأولون فى الإسلام مؤمنين بسمو العلم اليوناق » حتى لم يكن يخالط 
نفوسهم ريب ف أنه قد بلغ el‏ درجات اليقين . 

ولم يكن لهم بد من محاولة التوفيق بين أفلاطون وأرسطو » وعلى الخصوص لم يكن هم 
بد من أن يجاوزوا صامتين تلك النظريات التى تناقض العقائد الإسلامية » أو أن يبرزوها 
فى صورة لا تناقض هذه العقائد مناقضة صريحة » Ly‏ حاولوا هذا التوفيق جرياً على ما 
سبقهم إليه فلاسفة المذهب الأفلاطونى الجديد . 

ولقد حاولوا أن يرضوا حصوم أرسطو وخحصوم الفلسفة فى الجملة » فوجهوا عناية كبرى 
للحكّم التى شأتها أن تقوى OY‏ » والتى استطاعوا اقتباسها من كتب أرسطو الصحيحة 
أو المنحولة » وإغا فعلوا ذلك لههدوا السبيل لقبول آرائه العلمية . أما الخاصة فإنهم كانوا 
يجعلون فلسفة أرسطو - كا جعلوا غيرها من مقالات الفرق والمذاهب - حقيقة عليا يمهد 
ها بعقائد العامة الموروثة بالتقليد وبمذاهب المتكلمين التى يتفاوت حظها من الأدلة الداعمة 
وللموضوع بقية ومناقشة مع الفاراهى وابن سينا ... 
ملخص نظرية الفيض عند أفلاطون"": 

لقد ضمن أفلوطين نظرية فى الفيض ف كتابه « التسوع » وفحوى تلك النظرية : أن 
أفلوطين حاول وفق مفاهيمه الفلسفية أن يرد الموجودات بأنواعها المتعددة وأحواها المثبدلة 
إلى أصل ولحد ثابت . 

فرد ظاهرة التغير فى الأشياء إلى .كونها متكثرة واعتير ثباتها فى احتفاظها بوحدتها على اعتبار 
أن المبدأ الثابت فى الوجود هو الواحد الذى لا تشوبه كثرة مطلقا . 
أما نشأة الكثرة من الوحدة » فلها ثلاثة اعتبارات : 
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— الاعتبار الأول : أن يكون الأول المطلق قد أوجد العام من لا شىء » Way‏ لديه محال 
الاعتبار Gt‏ : أن يكون الأول قد أوجد العا من شىء آخر . وهنا لديه يؤدى إلى 
الازدواج SM‏ . 
__ الاعتبار الثالث : أن يكون الأول قد أوجد العالم من نفسه . 
وإذا امتنع الأول والثانى لأنه يؤدى إلى الانفصال الباشر وتعدد القدماء ؛ لذلك ركزنا على 
الاعتبار الثالث لأنه يؤدى إلى الصدور المباشر . وعلى ضوء هذه الاعتبارات ركز أفلوطين 
على فكرة الاناق أو الفيض أو الصدور وهو إشعاع مستمر › لا هو حدوث من SH‏ » 
ولا انقسام من شىء ولیس فيه ما يستتبع تغيراً من ذات الأول المطلق . 

تقوم نظرية الانغاق على مبدأين أساسيين : ٠‏ 
الأول : أن العا م منحدر عن موجد هو فوق الإدراك العقل . وأنه واحد مطلق . 
Gia‏ : أن تحدر العالم من الأول حصل على سبيل الانبثاق كا يفيض النور من الشمس . 

من مبدا الانبثاق الذى عرضه « أفلوطين » فى « التاسوع » وهو واحد من أهم كتبه التى 
صدر عنها الفارالى قى كيفية gle‏ الله للعالم وعلاقته به ؛ إذ هذه النظرية من وجهة نظر 
abi‏ هى أقرب ما تكون إلى عقل تأثر بالفكر الإسلامى الذى يقرر الوحدانية المطلقة 
لله مع حلقه للعالم أما نظرية أرسطو فى نشأة العام فهى أبعد ما تكون عن المقررات الإسلامية 
وان أحكمها أرسطو بنطقه فهى قائمة عنده على ثنائية : الميولى والصورة والعلاقة بينهما 
تق من اتجاه الصورة GU‏ وفق عامل مشترك هو الجاذبية إلى الميولى » أى كل من الميولى 
والصورة ينجذب إلى الآآخر لأن الطبيعة - وفق نظره - ترمى إلى تحقيق ذلتها بهذا الأجتاع 
ثم بين أن الميولى وجود بالقوة وأن الصورة وجود بالفعل وأن الحدوث الذى هو اجتاع 
الميولى بالصورة إنا هو تحول من القوة إلى الفعل فوجود الشىء OF‏ هو انتقاله من حالة 
هو فيها بالقوة إلى أخرى هو فيا بالفعل . وهذا الانتقال أو التحول حادث بجاذبية الغاية . 

وتبعاً لهذا المبدأ وهو التجاذب بين الميولى والصورة جعل أرسطو الكائنات فى اربع مراتب 
رئيسية ناتجة عن التجاذب بينهما أى : 

# تغلب الميولى على الصورة فى أدناها . 

+ وتغلب الصورة على الحيولى فى أعلاها . 

وقد نسقها على الحو التالى : 
ات 


اللاعضويات : السوائل © الجوامد ¢ المعادن . 
العضويات : النبات » الحيوان » الإنسان . 
الأفلاك : السيارات الثوابت . 
الصورة الجردة : العلة الأولى - المحرك الذى لا يتحرك . 
فالكون إذن 5 BUS‏ قد تنوعت أجزاؤها باحتلاف ما لتلك الأجزاء من خصائص الصورة . 
من هنا راح الفارالى يينى نظريته الفلسفية فى « العقول العشرة » التى وضح فما كيف 
خلق الله العالم على أساسين : 
الأساس الأول : ميدأ الإمكان والوجوب » وهو مبداً إغريقى استنبطه الفارالى من نظام 
أرسطو فى العلة والعلوم » والعقل والقوة . 
فقال فى تعريف الممكن : إنه الذى ليس له من نفسه أن يكون موجوداً . وإنما يوجد 
بعلة خارجية . 
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وقال فى تعريف الواجب : إنه الذى تكون علة وجوده من ald‏ لا من عامل خارجى . 

وتبعاً لذلك Lal‏ قسم الكائنات إلى ثلاث فات : 
)\( و واجب بذاته » هو الله وحده وهو الموجود الحقيقى الدائم الوجود A‏ 
(۲) « وممكن بذاته واجب بغيره » : وهو كل ما فى dle‏ الطبيعة . 
)1( وممكن بذاته ؛ وهو كل موجود بالقوة قبل أن برج إلى حيز الوجود العقل 
الأساس OW‏ : نظرية الانيئاق » وهى نظرية ترجع إلى الأفلاطونية الجديدة - التراث 
الهلينستى - وهى كا يشرحها الفاراهي . 

الأول : واجب الوجود ولذاته : هو عقل مطلق دام التعقل ومن تعقله الدائم ينبشق 
كائن بسيط alte‏ هو العقل الأول وهو دام التعقل إلا أن تعقله متشعب AN‏ ممكن بذاته 
واجب بالأول فهو يفكر بالأول الواجب » وبذاته المكنة 6 فعن تفكيره بالواجب ينبثق عقل 
ثان » وعن تفكيره بذاته الممكنة تنبعق كرة السماء والعقل الثاق يفكر بالأول فينبئق منه 
عقل ثالث » ويفكر بذاته الممكنة فتنبئق كرة النجوم الثالثة » وتستمر هذه الانبثاقات على 
هذا النحو » وتتولد منها العقول على التوالى حتى العاشر الفعال . 

dle Uf‏ ما دون القمر فهو عالم الكون والفساد . تتألف عناصره الأربعة من الميولى 
والصورة . وتنشأ من هذه العناصر - تمت تأثير الأفلاك - جميع الخلوقات ف عالم الطبيعة . 

UL,‏ كان العالم فيضًا من الله فهو يحن للرجوع إليه » لكن الإنسان من كل ما فى عالم 

وات 
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الكون والفساد ۽ هو وحله يستطيع أن يسمو إليه بنبذ المادة » ويجاهد فى السعى وراء 
ene‏ 


وسبيل GH‏ سبيلان : 
** سبيل تؤدى إليه الشريعة عن طريق الإيمان . 

وقد حث ابن ميمون صديقه صمويل بن طيون على قراءة كتب العارالى بقوله : « وعلى 
العموم فإنى أنصح لك بألا تقرأ فى shall‏ إلا كتب الحكم of‏ نصر القارق ؛ لأن كل 
ما كتبه وخصوصاً كتاب مبادىء الموجودات أدق من الدقيق » ويعتمد ابن سينا كثيراً على 
كتب الفارالى » وبها تأثر اتجاهه كل التأثير . 

ومن الفارانى وابن سينا تناز ع الفلسفة الإسلامية نبائياً تياران : تيار مشا غير أنه خالص 
Lu‏ من نفحات الفكر PLY‏ مله الفارابلى فى حاولاته المشائية فى كتابه : الجمع بين 
رأبى الحكيمين . وتيار روحى مثالى مزج من شروح الاسكندرية والفكر الإسلامى خطه 
ابن سينا فى حاولاته المشرقية > عبر عنها كتابه الإشارات والتنبيهات . 

وبعد ale‏ الفهيدات العامة عن الفكر الإسلامى وجدلياته مع الفلسفة وتراثها » أحب 
أن أؤكد على أن ما أسوته فى هذه العجالة : هو مجموعة ملاحظات تتناول علاقة الفلسفة 
بالدين لدى المدرسة الفلسفية فى الإسلام من حيث التعريف » والموضوع » وللنبج » وتلقى 
الضوء على منحى الفكر الإسلامى ومنحى الفلسفة الملينستية المترجمة عن السريانية فى العصر 
العباسى . : 

وفد احترت an‏ من الفلاسفة هم عمد المدرسة الفلسفية الإلمية وهم : 
CASH‏ : وهو الذى Le‏ الأذهان لتلقى الفلسفة وبحث كثيراً من المصطلحات الفلسفية 
العربية وهى أهم ما فى الفلسفة کا يقول سقراط للسوفسطائيين حددوا معنى ألفا ورسالته 
فى ذلك هى : glo‏ 2 الأشياء ورسومها » ويعتبر GA‏ حلقة وصل بين المعتزلة والفلسفة ) 
as‏ أل المعتزلة نظريته فى التحسين والتقبيح العقليين . 
الفارالى : وهو فيلسوف عشق الحقيقة العقلية » ومن أفضل الشراح لأرسطو ساهم فى نقل 
كتبه من السريائية إلى التراث العربى وهو أيضاً من الذين صرفوا جهدا كبيرا فى توحيد التراث 
DU yl‏ . 
ابر سينا : فيلسوف واسع الثقافة وكان من الذين يبون كتابة التصائيف الكبيرة وكانت 
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له فلسفتان : 


© فلسفة يرضى بها العاميين من المتفلسفين المشائين . 
© فلسفة المشرقيين وهى الفلسفة التى كان يبشر بها وهى عنده من المضنون بها على 
غير أهلها فى مقابل فلسفة العاميين المشائين . 
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الباب الثالث 
رواد الفلسفة الإسلامية 


الففسفة. لغش تاريخ أو تاريخ مشكلة . 
الكقلدى: تهيئة الذهن وتلاقى تراثين . 
الفارابى: ووحدة التراثين : الدين والفلسفة .. 
ابن سينا : وثنائية التراث : الإغريقى والمشرقى . 
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ب كلخ تاريخ أو تاريبخ we‏ عله 


يعنى لفظ فلسفة من حيث وضعه : « محبة الحكمة » » وحين نشأ » أول ما نشأ » فى 
اليونان وهو مركب من كلمتين : فيلو : محبة » وسوفيس : حكمة . 

أى أن الفيلسوف غايته محبة الحكمة » ثم تصرف فيه بعض الفلاسفة » وأصبح المقصود 
منه » الجدل لذات الجدل » ولاسيما عند السوفسطائيين الذين خرجوا بالفلسفة إلى دائرة 
الجدل لذات الجدل وليس لذات الحكمة أو حباً فيها فخرجت الفلسفة فى بعض مراحلها 
عن غاية محبة الحكمة إلى الجدل لذات الجدل . 


Ul‏ عن المعنى الاصطلاحى فإنه مر بعدة أدوار » ومازال حتى عصرنا هذا غير ثابت على 
معنى عام . كأن الفلسفة تشير إلى وظيفتها الأساسية وهى التمرد الدائم الذى تتميز به من 
حيث منهجها » ومن حيث قضاياها » ومن حيث مصادرها » ومعيارها » ومادام التمرد من 
أسس التفلسف فسوف لا نشعر مع الفلسفة براحة الاستقرار » ومادام الوعى العقلى هو معيارها 
والوعى: العقلى دائماً فى تدرج فصفة الثبات غير موفورة لها . 

ومن التعريفات الاصطلاحية لها : « البحث عن الحقيقة » وهو القاسم المشترك فى جميع 
أدوارها وفى نظرنا أن البحث عن الحقيقة هو معنى من معانى محبة الحكمة ؛ لأن الدافع إلى 
البحث - عادة - يدفع الباحث إلى معرفة نفسه » ومعرفة ما حوله من الوجود ؛ والتفاعل 
مع القضايا تبريراً أو تغييراً وذلك من غايات الحكمة » وكذلك البحث عن الحقيقة له اثار 
كثيرة تظهر على المستوى العقلى » والاجتماعى » والسيكولوجى . | | 

إن العقل عندما يدرس ما حوله من قضايا الوجود -: يعلم - وهو على ثقة تامة - أنه 
يؤدى وظيفته » ويشعر بأن الفلسفة تمنحه حريته فى مباشرة وظيفته الفكرية . 


حت “لانت 


وكما أن المفكر بحس دائماً أنه يتحمل مسعولية الفكر الإنسانى فينبغى عليه أن ينهض 
لقيام بعبء مسكوليته لإیجاد الصيغة المناسبة للاستقرار الإنسانى مع المشكلة الفلسفية . 

والذى يدفع إلى التفلسف - أيضاً - هو القلق الذى ينتاب الإنسان من عدم فهمه للوجود › 
وتلك هى المشكلة الفلسفية الكبرى » فإذا ما استطاع الإنسان أن يعى من علامات الاستفهام 
all”‏ حوله شيئاً -: سكنت لديه حدة القلق العقلى . 

هل الحقيقة الفلسفية مطلقة أو نسبية ؟ 

تبغى الفلسفة دائماً البحث فى المطلق » وعنه » ولاسيما عند سقراط وهو أحد رواد الفلسفة 
اليونائية فى عصرها القديم . لكننا نلاحظ أن الحقيقة من حيث مفهومها تختلف من عصر 
إلى عصر بل من مدرسة إلى مدرسة » بل تختلف من فيلسوف إلى فيلسوف داخل المدرسة 
الواحدة رغم أن المشكلة الفلسفية واحدة . 

مثال ذلك المدرسة الطبيعية وهى بصدد بحثها عن المشكلة الفلسفية المعبر عنها بسؤال 
فلسفى : ما مصدر الوجود ؟ ألقت إلينا بعدة تفسيرات : 

فمن قائل : مصدر الوجود : الماء . ومن قائل : التراب . ومن قائل : النار . ومن قائل : 
الهواء . على أى حال كانت الحقيقة فى نظر هؤلاء لا تخرج - فى نظرهم -عن (عناصر) 
الطبيعة . وبالرغم من أنهم لم يقدموا إجابة مناسبة للمشكلة الفلسفية » فإننا نذكر لهم فضلهم 
فى أنهم وضحوا أموراً وهم بصدد الإجابة على سوال ميتافيزيقى : منها تأسيسهم الفيزيقا ( علم 
الطبيعة ) » فالسوٌال الفلسفى ساهم فى إبراز علم فلسفى جديد لا يعد من مجال الفلسفة : 
منهجا » وغاية » فمنهجه التجربة » وغايته : فهم العناصر وخواصها ومركباتها دون إقحامه 
فى قضايا الوجود الميتافيزيقى . ش 

ومما ينبغى أن ناذه عليهم : أنهم عندما ربطوا الوجوذ ( بالعناصر ) الطبيعية » وهى أحد 
مظاهره ولم يلتفتوا إلى مظهر قوة عظمى فوقه مصدراً للوجود » فمن هنا كانت فلسفة هذه 
المدارس الطبيعية وثنية الخوهر » وأن قضية المادة السابقة على الوجود - التى تعتبر من أهم 
مبادئهم اتخذها ماركس أساساً لنظريته . المهم أن الحقيقة - فى نظر المدارس الطبيعية الأولى 
لدى الإغريق - كانت من حيث مفهومها حقيقة مادية . وكانت عند سقراط : البحث فى 
الحقيقة المطلقة » أو فى الوجود المطلق وتلك مرحلة أخرى بعد البحث فى الحقيقة المادية 
رغم أن المشكلة الفلسفية واحدة » وهى : ما مصدر الوجود ؟ . 

ويعتبر سقراط » ببحثه عن الحقيقة المطلقة : قد أرسى قواعد البحث الميتافيزيقى فى 
الفلسفة » وجعل شطراً من الفلسفة يخدم الغاية الدينية دون افتعال منه لقضية الفلسفة والدين 


سدم كلا — 


A‏ ظهرت مؤخراً فى مدرسة الإسكندرية » بيد أن البحث: فى الحقيقة المطلقة يدو أنه كان 
مزعجاً لفلاسفة عصره ه الذين عشقوا وثنية المدرسة الطبيعية الإغريقية فذهب ضحية البحث 

عن المطلق . وعندما أراد تلاميذه أن ينقذوه من السجن ويجنيوه جرعة السم رفض ورأى 
أن الموت فى سبيل رفعة المبدأ وسمو الغاية تخليداً للحرية . والحياة بلا مبدأ موت محقق . 


وكانت عند أفلاطون : ؛ البحث عن مثال المثل ؛ وهى دعوة وسطى : بين الحقيقة 
المادية فى المدرسة الطبيعية » والمطلق عند سقراط » ويدو أن الموقف السياسى العام من 
مطلق سقراط كان يحتم عليه ذلك lata.‏ ف شري فى لالب قر 
أسطورى جمع بها بين ثقافنين : ثقافته اليوثائية التى تميزت بالنزعة العقلية التسطيلية » والثقافة 
المشرقية التى تتميز بالإشراق فى مجال الإلهيات بعد زيارته لمصر . 

وكانت عند أرسطو « البحث فى Lyell‏ - والصورة - وارك مما » » فالحقيقة عنده 
كانت ثنائية منطقية » جامعة بين مادية المدأرس الطبيعية وجرد أفلاطون » ولا كان أرسطو 
فيلسوفاً منطقياً ماهراً استطاع أن يقدم مذهبه فى قالب منطقى لد به » وخلدت معه فلسفة 
اليونان إلى الآن . وربما كانت نظريته SAND‏ الأول استلهاماً من شجاعة الإسكندر حيث 
كان الإسكندر هو امحرك الأوحد لجيوشه » فاستعار أرسطو هذه الصفة » وأصيغها على آلمته . 
ومن هنا دعاه SAL‏ الأول لهذا ALN‏ فساوى oy‏ فكرة القائد وفكرة ارك . 


فمن هنا - ا لاحظنا — نقول : إن الفلسفة بحث فى مشكلة الوجود أو تاريخ مشكلة 
الوجود مادام السؤال واحداً وهو ما مصدر الوجود ؟ وإن آراءها فردية » ليس لها معيار 
ثابت ¢ تختلف باختلاف الفيلسوف وبيثته وثقافته ورؤيته وزاوية بحثه ؛ فالمادى : doug‏ 
فى الحقيقة الملدية » والفيلسوف اليتافيزيقى : يبحث فى الحقيقة اليتافيزيقية » والأخلاق 
يبحث ف الحقيقة المعيارية » إذن كل فيلسوف له مفهومه الخاص فى حقيقة بحثه « التى تختلف 
عن حقيقة بحث AM‏ » وسوف تظل الحقيقة مطلقة » وبحث الفيلسوف فيها هو الذى 
يقيدها . فالحقيقة فى أدوار الفلسفة » غير ثابتة » وهى تتردد بين المطلق والمقيد » وبين 
الثابت والمتغير » فالحقيقة الفلسفية غير ثابتة » وكل فيلسوف يناقض غيره وهذا معناه : 
أن الفيلسوف يبحث عن الحقيقة » وبالمنطق يصل إليها وقد تأثر ببيئته » وثقاقه » وأستاذه » 
وتيارات الجعمع . كل ذلك يشارك فى صنع رؤيته العقلية ويضع بصماته عليها . 


وما كاد يهى العصر اليونانى حتى أحذت الفلسفة anes‏ اتجاهين : 
؟* اتجاه يبحث فى القيقة .المقيدة . 
*' واتجاه يبحث فى الحقيقة المطلقة . 

¥ — 


أو بمعنى آخر انقسم الفكر الفلسفى إلى شعبة مادية » وشعبة روحية » ومنذ هذا الانقسام 
حول المشكلة الفلسفية الكيرى والصراع دائر بين : 
* الميتافيزيقا ( ما وراء الطبيعة ) . 
ومازال الصراع مستمراً بالرغم من عون الونحى للعقل الإنسانى نحو وصوله - أو 
معرفته - للحقيقة المطلقة . ٠‏ 
. بعد هذا تقول : هل من الممكن أن يكون عند الإسلاميين فلسفة بهذا المعنى ؟ 
قلنا : إن الفلسفة دلت ديار الإسلام » وأصبحت دائرة: من دوائره الثقافية منذ القرن 
. الثالث المجرى » وأصبحت تطلق على مجموعة من الفلاسفة » الذين تخصصوا فى دراستها » 
أو فى نقلها من النص السريانى أو غيره » إلى اللسان العربى . 
« والفلسفة الإسلامية حصيلة عمل فكرى مركب » اشترك فيه السريان والعرب والأتراك 
والبربر Cry‏ سواهم اشتراكاً فاعلاً . لكن دور العنصر العربى كان راجحا إلى حد جاز معه 
اعتبار تسميتها بالفلسفة العربية أمرأً مناسباً ؛ فالأداة - التى اختارها المؤلفون الذين نشأوا 
ما بين القرن الثامن والتاسع عشر فى بلدان متباعدة » مثل خخراسان والأندلس » للتعبير عن 
أفكارهم - كانت اللغة العربية . وكذلك العنصر الجنسى - الذى كان العامل الجامع فى 
هذا النشاط الأمى » والطابع الخاص الذى عين صيغته ووجهته » ولو فى مراحل نشوئه 
الأولى - كان العنصر العربى . فلولا عناية العرب السمحة النيرة بالعلوم القدية » لتعذر - 
أو كاه - أى تقدم أو استمرار فى هذا النشاط الفكرى . ثم إن العرب » إذ تمثلوا عادات 
الأثم التى حضعت مم » واقتبسوا أسالييها ومعارفها . قد انفردوا فى تقديم العنصر الجامع 
الأوحد فى مركب الثقافة الإسلامية جملة » ألا وهو الدين الإسلامى . 


)1( الكتدى : 
وهو يوسف بن يعقوب بن إسحق الكندى المتؤق سنة ٠‏ ه ACO)‏ م) » ويطلق 
عليه فيلسوف العرب : 


(۲) الفارابى : 
وهو Godt‏ سنة هما ه - .40 م ويطلق عليه : المعلم GW‏ بعد المعلم الأول وهو : 
أرسطو . 


= ۷ سس 


(۳) وثالثهم ابن سینا : 

المتوق سنة ٤۲۸‏ ه ( ۸۷١٠م‏ ) . ويطلق عليه الشيخ والرئيس 

eV fa‏ الثلاثة ل يربط بينهم تاريخ واحد » فى فترة زمنية واحدة » إفا ربطت بينهم مدرستهم 
الفلسفية © واهتامهم البالغ بفتح نافذة فى فى quel‏ الإسلامى على تراث الشرق والإغريق » 
وهم عل كابهم اارضى حلا hs‏ والشرح » وليف فیا وطرح Wa‏ 
الجديدة على العقل الاسلامى ١‏ وفكره » وكان أصعب ما فى مهمتهم هو : 

ae‏ الذهن الاسلامى لتقبل الفلسفة » py‏ بالغ ظهرت ملاح لمدرسة فلسفية ها 
روافد » ورواد » وأصبح للمدرسة الفلسفية فى الإسلام اتجاهان : 

٭ اتجاه توفيقى ونقلى أى تقليدى ومدرسى » يثله : الكندى » Udy‏ وابن سينا » 

تابعوا فيه رحلة أرسطو الفلسفية . 
»د واتجاه نقدى alte‏ أيضاً ابن سينا ثم الغزالى . 
وسنبداً فى عرضها وتقييمها : 
vs 3‏ 

الكتدى : تبيئة ذهن وتلاق تراثين” : 
)1( حياته : 

ولد بمديئة الكوفة فى أواخر القرن 0 عندما كان aly‏ والياً عليها'. 
cee‏ ري Lynd‏ له من أقرانه ا الحكمة العقلية . 

قال عنه ابن al‏ أصيبعة : : فيلسوف العرب واحد من أبناء ملوكها وكان أبوه إسحق بن 
الصباح أميراً على الكوفة للمهدى والرشيد ء وكان الأشعث شعث بن قيس من أصحاب النبى صلى 
وشو eo‏ 
0 راد ف be‏ 
eel‏ ؛ ويعقوب 527 الكندى رت بن قرة "al reve rer‏ 

يقول دیور : uly‏ ما كان فقبيلة كندة التى كان أعملها من جنوب جزيرة العرب » كانت 
أرسخ قدما ف الحصارة من غيرها :من القبائل . 

۷۹ كك 


يقول مايرهوف عنه : وقد كان حقا - بحسب ما نعرف - أول dle‏ أتقن علوم اليونافى 
إلى حد يدعو إلى الدهشة . ولكن لا يعرف ين تراجمه إلا شىء قليل جداً. ولم تبق لنا 
أية ترجمة Wl‏ بنفسه حتى إن دوره كمترجم مجهول UE‏ » ولكنه كتب معتمداً فى الغالب 
على التراجم السريانية لعلوم الأوائل قرابة ثلهائة كتاب من تأليفه هو فى الطب » والفلسفة 
الأرسططالية » والفيثاغورية المحدثة » والأفلاطونية «Maal‏ وفى الرياضيات » والبصريات » 
والفلك » UW,‏ العلوية » والموسيقى » والسياسة المدنية » والأخلاق © وغيرها » وببذا 
الطريق ساعد على أن يفتح للعرب الطريق إلى علوم الأوائل > م هو الخال فى التراجم ولم 
ينشر حتى OW‏ من كتبه إلا الشىء القليل » ومذهبه معروف معرفة قليلة لا تسمح بتكوين 
رأى le‏ قاطع عن هذا العالم المتقدم الكبير فى العالم الإسلامى » وعلى الرغم مما كان له 
من مكانة بوصفه عالماً ومن أسرة كانت من أكبر الأمر العربية القديمة فإنه لم يخلف تلاميذ » 
ولم يكن لفلسفته من الأثر فى العرب بعد وفاته مثل ما كان ها فى الغرب فى ترحمتها اللاتينية . 
(۳) تلامبله :. 

Uf‏ قول ماكسى مايرهوف من أنه لم يكن له تلامذة فإن عبد الرحمن بدوى يبدو أنه 
م يقتنع بهذا فأثار فى هامش رسالة مايرهوف إحالة فى موضع ار من الرسالة على نص 
من الفهرست يفيد بأنه له تلاميذ وذكر منهم : أحمد بن الطيب السرخسى » وأبا يزيد أحمد 
البلخى فال عنهما صاحب الفهرست : الجيل الثانى من فلاسفة المسلمين . ويزيد بن ألى 
أصيبعة على ابن النديم فيقول : كان من تلامذة الكندى ووراقيه : حسنويه » ونفطويه » 
وسلمويه » واخر على هذا الوزن ومن تلامذته : أحمد بن الطيب › وأخخل ae‏ أبو معشر» 
قال أبو محمد عبد الله بن قتيبة فى كتاب : « فرائد الدر » قال بعضهم أنشدت يعقوب بن 
إس نق GASH‏ : 


dy‏ أربع منى حلت منك اربع thts‏ أدرى td‏ هاج لی كربى 
اؤجهك ف عينى أم الطعم فى فمى2 أم النطق فى سمعى أم الحب فى قلبى 
فقال : ولله لقد قسمها تقسيماً فلسفياً . 
)٤(‏ نقد صاعد الأندلسى للكندى : 
ومن المؤرخين : من وصفه بالتقصير » والسطحية ¢ ولاسيما فى المنطق منهم القاضى 
أبو القاسم صاعد بن dal‏ بن صاعد » فى كتاب « طبقات AW‏ » عندما ذكر تصائيفه » 
وكتبه قال : ومنها كتبه فى علم النطق » وهى كتب قد نفقت عند الناى تفاقاً عاماً » 
وقلما ينتفع بها فى العلوم لانها خالية من صناعة التحليل التى لا سبيل إلى معرفة GEN‏ من 
کک ۰ 


الباطل فى كل مطلوب إلا بها . وأما صناعة التركيب وهى التى قصد يعقوب فى كتبه هذه 
lll‏ فلا ينتفع بها إلا من كانت عنده مقدمات عتيدة فحيشذ يمكنه الت ركيب  »‏ ومقدمات 
كل مطلوب لا توجد إلا بصناعة التركيب » :ولا أدرى ما حمل يعقوب على الإضراب عن 
هذه الصناعة الجليلة » هل جهل مقدارها أو ضن على الناس بكشفها ؟ وأى هذين كان 
فهو نقص فيه » وله بعد هذا رسائل كثيرة فى علوم ظهرت له فيها آراء فلسدة ومذاهب | 
بعيدة عن الحقيقة » . 

وعلق ابن أصيبعة منكراً عليه قوله » فقال : هذا الذى قد قاله القاضى صاعد عن الكندى 
فيه تحامل كثير عليه وليس ذلك ما يحط من علم الكندى » ولا مما يصد الاس عن Hell‏ 
فى كتبه والاتفاع بها . 

وذلك على حلاف ما يتقل د . أبو ريدة فى هامش تاريخ الفلسفة فى الإسلام حين قال : 
ولا يحسن أن ننتهى من الكندى من غير أن نشير إلى ملاحظة تتعلق يفلسفته أبداها القاضى 
و صاعد ؛ فى طبقات الأم » ثم قال : وتابعه فيا ابن af‏ أصيبعة . وما ذكره أبو ريدة يخالف 
ما نقلناه عن ابن Uf‏ أصيبعة الذى جاء تعليقه بصيغة الإنكار على « صاعد » مع وصفه له 
بالتحامل . 
)°( الكندى يلعرم بالقضايا الإسلامية : 

یری يعض النقاد أن الكندى حالف فلسفة الإسكندرية فى عدد من المسائل الكبرى وبقى 
حافظاً على روح الشريعة الإسلامية » مثال ذلك قوله : 

٭ إن حقيقة الوحى يستطيع إثباتها بالقياس المنطقى على وجه لا يتصدى لإنكاره إلا 

الجاهل . ش 

Oly *‏ الحقيقة المنزلة تفوق الحكمة الإنسانية مرتبة . 

د جا يفوق الأنبياء - الذين ينطقون باسم الله » والذين هم حملة العلم AM‏ - سائر 
البشر . 
دفاعه عن فكرة حدوث العالم من العدم . 
إمكان حدوث المعجزات . 
صحة الوحى النبوى ٠.‏ 
حشر الأجساد . 

+ قدرة الله على إحداث العام وإفنائه . 
وقد اتخذ الكندى فى جميع هذه القضايا موقفاً صريحاً معارضاً للمشائين وأصحاب الفيش 
ومؤيداً لعلماء الكلام » وكان ذلك منه على أساس وسائل المعرفة عنده وهى ثلاث : 

AN بن‎ 


عد اعد OH‏ % 


. تتحصل بالحواس والخيلة › وموضوعها : عالم الطبيعة‎ : dye 3K 
. وعقلية : تتم بالاستدلال البرهانى أو النظر الاستنباطى 3 وموضوعها : العلم الرياضى‎ ae 
وإشراقية : تنال بالحدس والإلهام موضوعها علم الربوبية‎ * 


وقد قطع بأنه لا جوز بوجه من الوجوه أن تستخدم الوسائل الخاصة بموضوع ما لتحصيل 
المعرفة d‏ موضوع pl‏ > فلا تلتمس الأمور الالحية uth‏ ولا الحسية بالالهام . 


يقول si SG casts aed 4a%:‏ الا 
ولا فى العلم EY, Ce : AY‏ ولا فى أوائل العلم الطبيعى الجوامع الفكرية » ولا 
فى البلاغة برهاناً > ولا فى أوائل البرهان برهانا . فإنا إن تحفظنا هذه الشرائط سهلت علينا 
المطالب المقصودة » وإن خالفنا ذلك Gish‏ أغراضنا من مطالبنا » وعسر علينا وجدان 
مقصوداتنا » . 
. وبناء على هذه التفرقة فى وسائل المعرفة وموضوعها -: Uae‏ الكندى بالفكر خخطوة تجاوز 
بها الحد الذى أوصله إليه المتكلمون » وخرج به من قضايا الكلام الحدودة إلى قضية الشريعة 
والفلسفة ككل ونج بينها نہجاً توفيقياً ؛ إذ بدا له من خلال رؤيته الفلسفية أنهما يتفقان 
فى الغاية ؛ إذ هى فى كلتيبما تعليم الإنسان GH‏ » وتوجيبه نحو الخير » > وإن كانت الوسيلة 
ختلفة فالحق عن طريق الفلسفة يتحصل بالجهد الفكرى والنظر الاستنباطى Jip‏ غامضاً 
لكنه عن طريق الشريعة : : ينسكب فى قلوب الأنبياء انسكاباً » فيأق خالصاً واضحاً . 


ومن رأى غير هذا من دعاة العلم أو رجال الدين » فعالم قد جهل أغراض الشريعة » 
أو 'مؤمن قد حرم نعمة العلم . وهكذا نشر الكندى التوفيق بين الشريعة والفلسفة » وكان 
منبجه إخضاع الفلسفة لأغراض الشريعة GUL)‏ تفاصيل الشريعة بأحكام fall‏ » ومبادىء 
الفا غة . 


يقول كال اليازجى : إن الكندى قد أقام اراءه الفلسفية على أسس يونانية ‏ لكنه استبقى 
شيعا من عناصر علم الكلام فى بعض نزعاته وآرائه » وف جانب من مناهجه وأساليب 
استدلالاته » فهو - Dy‏ هذه - مخضرم النزعتين » تتمثل فى إرادته مرحلة انتقال من 
مسائل الكلام إلى قضايا الفلسفة » ولذلك صح اعتباره جسراً عبر عليه الفكر العرلى من 
الكلام إلى الفلسفة . 


CY, 


© الكندى crs‏ دراسة التراث : 
9 وينبغى لنا أن Y‏ ستحى من استحساك Bl‏ واقتناء op gt‏ أبن J Os cal‏ 
من الأجناس القاصية عنا والأثم المباينة لنا » فإنه لا شىء أولى بطالب الحق من الحق » وليس 
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نبغ Gt‏ احق » ولا تصغير قائله ولا الأثرة به فلا أحد نخس بالحق يل الكل مشرّف 
بالحق .. 

ويستشهد بقول أرسطوطاليس مبرز اليونانيين فى الفلسفة فقال : ينبغى لنا أن نشكر اباء 
الذين أنوا بشىء من الحق ؛ إذ كانوا سبب كونهم » فضلاً عنهم ‏ إذ هم سبب لحم » وإذ 
هم سبب لنا إلى نيل الحق . ثم عقب الكندى بقوله : فما أحسن ما قال فى ذلك ٠‏ 

ثم يزيد من شرح النبج وكأنه يرفع WF‏ وقع عليه من الذامين للفلسفة . 

و فحسن بنا - إذا كنا صراحا على تتميم نوغنا » إذ الحق فى ذلك . ونلزم فى كتابنا 
هذا عاداتنا فى جميع موضوعاتنا من إحضار ما قال القدماء فى ذلك قولاً We‏ على أقصد 
سبله وأسهلها سلوكاً على أبناء هذا السبيل » وتتمم ما لم يقولوا فيه قولاً WG‏ على SA‏ 
عادة اللسان وسنة الزمان » وبقدر طاقتنا » مع العلل العارضة لنا فى ذلك » من ghee‏ 
عن الاتساع ف القول الحلل لعقد العويص المكتسبة ‏ توخياً سوء تأويل كثير من مسين 
بالنظر فى دهرنا » من Jal‏ الغربة عن Oly » GH‏ توجوا بتيجان GH‏ من عبر استحقاق ) 
لضيق فطنوم عن أساليب GH‏ وقلة معرفتهم بما يستحق ذوو الجلالة فى الرأى والاجتباد فى 
الأنفاع العامة للكل الشاملة لحم » ولدراسة الحسد المتمكن من أنفسهم البهيمية والحاجب 
يسدف سجوفه أبصار فكرهم عن نور GL‏ » ووصفهم ذوى الفضائل الإنساية التى قصروا 
عن نيلها » وكانوا منها فى الأطراف الشاسعة » بموضع الأعداء الجريئة الواترة » ذبا عن 
كراسييم المزورة التى نصبوها عن غير استحقاق « بل للترؤس والتجارة بالدين » وهم أعداء 
الدين ؛ OV‏ من تجر يشىء باعه فقد باع شيا لم يكن له » فمن تاجر بالدين لم يكن له 
دين » ويحق أن يتفرى من الدين من عاند فن علم الأشياء بحقائقها » وسماها كفرا . 

وبسبب تلك النظرة انتفع الكندى كثيرا بالتراث الهلينستى الإسكندرى فى صياغة أدلته 
على الله . 

ولذلك pe‏ اعتباره همزة الوصل بين تعالم المعترلة ومذهب الفلاسفة ؛ فقد أعان المعتزلة 
على ربط الإسلام بالفلسفة ولاسيما الفلسفة الإلمية فى قضايا الألوهية وكان المثل الوحيد 
هذه الاتجاهات بين الفلاسفة هو الكندى . 
SASSI (¥)‏ والمفاهم الفلسفية : 

زرد calf‏ الكندى فى الصطلحات الفلسفية رسالة عنوانها : 9 رسالة فى حدود الأشياء 
. ورسومها » تشهد له AUS,‏ الفلسفية وحسه اللغوى فرأى أن أحسن ما عهد ANS‏ 
هو تحديد الماهم وذلك كان فى بداية الترجمة ولا شك أن تلك خطوة تشهد بصلاحية 

ee‏ نت 


اللغة العربية ومهارة الكندى فى الترجمة فقد كان يلجأ إلى التعريب » أو البحث أو es‏ 
دلالات الألفاظ الجازية وذلك يشهد له بطول الباع فى اللغة العربية وأساليها ولو أن من 
بعده حلا حذوه d‏ تحديد المفاهم الاصطلاحية لقلت هوة الخلاف ley‏ وق حوارنا 5 


على أى حال لا يستطيع الباحث فهم دور الكندى ف الفلسفة الإسلامية بسبب ضياع 
الكثير من كتبه وهذا ما أعاق الباحثين عن تفهم حقيقى له ولفلسفته ودوره الحقيقى فى 
الفكر الإسلامى 

: بين وحدة الدين ووحدة الفلسفة‎ leg : gil 

حياته : : 

و مهد الكندى للفلسفة العربية بأن قرر بعض أوضاعها الأساسية » نظير التعابير 
والمصطلحات والتعريفات » وتلك كانت خحطوة تمهيدية لابد منها ê.‏ عمد إلى قضاياها 
فعالجها أولاً بالدليل العقلى , ثم انتهى إلى WLLL‏ بالأصول الشرعية . وإذا بالفلسفة قد 
an fi aa‏ ل ل لا 


وكا 


e cea ae 8‏ 
Ht‏ مدينته فاراب : وهى مدينة من بلاد الترك فى أرض خراسان ولد فى ۹۰۰م 
# وكان أبوه قائد جيش » وهو فارمى المنتسب . وکان بيغداد مدة ثم انتقل إلى اشام 

وأقام به إلى حين وفاته . وكان رحمه الله فيلسوفاً كاملا وإماماً فاضلاً قد al‏ تقن العلوم 
الحكيمة » وبرع فى العلوم الرياضية » زكى النفس » قوى الذكاء متجنباً عن الدنيا » مقتنعاً 
منها بما يقوم بأوده ‏ يسير سيرة الفلاسفة المتقدمون . وكانت له قوة فى صناعة الطب » وعلم 
بالأمور الكلية منها ولم يباشر أعمالهاء ولا حاول جزئياتها . 
وفاتے . 

يقول ابن ألى أصيبعة : ونقلت من حط بعض المشايخ أن أبا نصر الفارابى سافر إلى مصر 
سنة OLE‏ وثلاثين Wey‏ ورجع إلى دمشق . وتوف بها فى رجب منة تسع وثلائين وثلاثمائة 
عند سيف الدولة على بن حمدان فى خلافة الراضى » صل عليه سيف الدولة فى حمسة عشر 
رجلا من خاصته . 
oD)‏ 

ويذكر أنه لم يكن يتناول من سيف الدولة من جملة ما ينعم به عليه سوى أربعة دراهم 
فضة فى اليوم يخرجها فيما يحتاج من ضرورى عيشه » ولم يكن معتنياً ببيثته ولا منزل ولا 
مكسب 
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ويذكر أنه كان فى أول أمره قاضياً فلما شعر بالمعارف نبذ ذلك وأقبل بكليته على تعلمها 


ولم يسكن إلى شىء من أمور الدنيا البتة . 
دراسته للفلسفة : 


. ويذكر أنه صنع آلة غريبة يستمع منبها GUT‏ بديعة يحرك بها الانفعالات . 
ويذكر أن سبب قراءته. الحكمة أن رجلاً أودع عنده جملة من كتب أرسطوطاليس ؛ 
فاتفق أن نظر فبا فوافقت منه قبولاً وتحرى قراءتها ول يزل إلى أن أتقن.فهمها وصار فيلسوفا 
وقال أبو نصر الفاراهى عنه نفسه : إنه تعلم الفلسفة من يوحنا بن جيلان إلى آخر كتاب 
الب هان . 
يقول ابن of‏ أصيبعة : . 1 
وله كتاب فى أغراض فلسفة أفلاطون وأرسطوطاليس يشهد له بالبراعة فى صناعة الفلسفة 
والتحقيق بفنون الحكمة وهو أكبر عون على تعلم طريق النظر وتعرف وجه الطلب اطلع 
فيه على أسرار العلوم وثمارها علماً علماً » وبين كيف التدرج من بعضها إلى بعضها » ثم 
بدأ بفلسفة أفلاطون فعرف بغرضه cle‏ وسمى تاليفه فيها . ثم أتبع ذلك بفلسفة 
أرْسطوطاليس فقدم له مقدمة جليلة » عرف فيا بتدرجه إلى الفلسفة . ثم بدأ بوصف أغراضه 
فى تاليفه المنطقية والطبيعية كتاباً كتاباً > حتى coll‏ به القول فى النسخة الواصلة إلينا إلى 
أول العلم الإلهى والاستدلال بالعلم الطبيعى عليه يعلق ابن ul‏ أصيبعة عله بقوله : ولا 
أعلم كتاباً أجدى على طالب الفاسفة منه فإنه يعرف با معانى المشتركة لجميع العلوم telly‏ 
انختصة بعلم علم فيها .. ثم له بعد هذا فى العلم الإلمى وف العلم المدنى كتابان لا نظير شما ٠٠‏ 
وعرف Lag‏ بجمل عظيمة من العلم AY‏ على مذهب أرسطو وعرف فيها بمرائب الإنسان 
وقواه النفسانية وفرق بين أبواب الفلسفة » واحتياج المدينة إلى السيرة الملكية والنواميس 
النبوية . 
وكان يحسن عدة لغات غير العربية : التركية والفارسية ويلم بالسريانية » وكان يحبى 
ابن عدى المترجم الشهير من تلاميذه » فاستعان به للوقوف على دقائق الفلسفة اليونانية . 
yay‏ أن دراسته لفلسفة أرسطو مبكراً جعلته أكثر حبًا لفلسفة أرسطو من أرسطو ذاته . 
الفارابى وفلسفة أرسطو :' 
وإذا كان حنين بن إسحق قد استطاع - عن طريق مترجماته » وملخصاته - أن يجعل 
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جالينوس ميد الطب المطلق فى العصور الوسطى » فإن الفارابى قد استطاع أن يقم سيطرة 
أرسطو النهائية فى ميدان الفلسفة . ش 

« وعلى يد الفارالى نمت الفلسفة الإسلامية الأرسطاطاليسية نموا كاملاً » ووضع تلميذه 
يحبى بن عدى الأساس لفلسفة مسيحية فى الشرق كانت فى تطورها وعمرها ot les‏ 3 
كل التأخير عن آختها فى الغرب . وقد انتفع التصارى كثيراً بالفلسفة الأرسطاطاليسية فى 
تكوين فكرة الألوهية فى دينهم . 

ويبدو أن حبه لأرسطو كان شائعاً شيوعاً أثار عند بعضهم سؤالاً سأله لألى نصر : من 
أعلم أنت أم أرسطو ؟ 

فقال : لو أدركته لكنت أكير تلاميذه . 
ومن حبه لأرسطو : ألف فى الدفاع عنه كتباً كثيرة منها : 
* كتاب فى أغراض أرسطو فى كل واحد من كتبه . 7 

. # كتاب فى الدعاوى المنسوبة إلى أرسطاطاليس فى الفلسفة مجردة من بيائلها وحججها . 
# كتاب عيون المسائل على رأى أرسطوطاليس » وهى Ble‏ وستون مسألة . 
06 لأهل السنة من آراء المنطق موقف خطير co‏ أخطر بكثير من موقفهم من آراء 

بقية علوم الأوائل . فبيها كان عدم الثقة بآراء العلوم اليونانية الأخرى يبدو ف العناية بالتحذير 

منها فحسب ء ظهر الكفاح ضد المنطق فى صورة معارضة خطيرة كل المخاطرة . 


والظاهر أن الفارابى - وفضله الرئيسى راجع خصوصاً إلى شروحه لكتب أرسطو المنطقية 
وتبسيطها - قد قصد إلى معارضة هذا الرأى المتسلط على الأذهان » حين كتب دفاعاً عن 
gal‏ يصل إليتا) . جمع فيه من أقوال النبى صلى الله عليه وسلم ما يمكن أن 
يستخدم للحكم من وجهة نظر الدين حكماً فى صالح المنطق . شْ 
yyy -‏ أن موقف الفارابى الفلسفى كان فى أغلبه رد فعل بإزاء موقف Jab‏ السئة من 
الفلسفة » ولاسيما الفلسفة الإلهية » ورأمهم فيها أنها متناقضة يقول حولد زيهر : 

« وكان طبيعيًا أن ara‏ كراهية أهل السنة أولاً وبالذات إلى ميات أرسطو OY‏ مقدماتها 
ونتائجها كانت تعتبر متعارضة أشد التعارض مع مقتضيات عقائد الإسلام ء على الرغم Me‏ 
بذله الفلاسفة الإسلاميون من عدة محاولات للتوفيق بين كلتيهما» ولم يقف الأمر عندها 
بل تعداها إلى ما هو تمهيد هما ومقدمة » فكان يدور موضع الكراهية من نفوس Jal‏ السنة 
إذ لم يكن فى وسعهم إلا أن يخافوا أن تكون هذه العلوم التى لا تتعرض للدين فى جوهرها » 
قادرة على الإغراء بالتقدم فى طريق الفلسفة . ولعل هذا الموقف يفسر - من وجهة نظرنا - 

es‏ امك 


حاولة تأليفه لكتاب : «الجمع بين رأبى toe SL‏ خطة منه عملية لإزالة ما يبدو عليهما 
من تناقض . وذلك کان gal‏ ما عنى به الفارالى فى الفلسفة : الجمع بين مبادىء lal‏ فة 
والأصول الديية ف. نظام فلسفى موحد . 
ودفعه ميله لوحدة الحقيقة الفلسفية : أنه قد قام بهذه الحاولة على مرحلتين > 
# عالج ف. الأول المذاهب الفلسفية اليونانية » فقرر أن خير ما فيها قد انتهى أمره إلى 
أفلاطون وأرسطو » فهما - إذن - متفقان فى الجوهر كا عرب عن ذلك كتابه 
و الجمع بين رأبى الحكيمين ۲ . 
* وجمع فى الثانية بين الفلسفة والشريعة ووحذانيتهما فى الغاية والقصد وكانت نظريته : 
العقول العشرة توفيقاً تطبيقياً ين قواعد الفلسقة وأصول الدين فى نظرية خلق الله 
العالم ومنهجاً فى التوحيد بين تراثين . 
وهى محاولة شاقة وعسيرة بالرغم من أنها بين أستاذ وتلميذ .فإن الشقة بينبما بعيدة ولعل 
الذى دفع الفارالى إلى هذا العمل هو : 


YI‏ : ميله الطبيعى للفلسفة اليونانية ولاسيما أفلاطون وأرسطو الذى عرف خطأ عن طريق 
كتب لأفلوطين لكنها نسبت نحط إلى أرسطو . جعله يتبنى تلك الحاولة التى بانت جن 
وليد مشوه . 
الیاً : سا يرى بعض الباحثين أنه عرف إليات أرسطو من خلال تاسوع أفلوطين. وكا رأينا 
سابقاً أنها نسبت إليه » ولا شك أن التقارب بين ما جاء فى التاسوع وبين أفلوطين يدع 
الفيلسوف إلى بيانه و وقد حاول أن يضع البرهان على أن أفلاطون وأرسطو متفقان » جارياً 
فى ذلك على طريقة أهل المذهب الأفلاطونى الجديد » ومتمشياً إلى حد ما مع العقيدة 
الإسلامية . 
نقدم نصوصاً للفارالى من رسالتين : 
٭ الأولى : رسالة gh‏ فى الرد على جالينوس فيما ناقض فيه أرسطوطاليس لأعضاء 
الإنسان . 1 
‘ae‏ الثانية : رسالة abla‏ فى الرد على : يحيى النحوى فى الرد على أرسطوطاليس فى 
قوله بأزلية العالم . 
وقد حققهما د . بدوى تحقيقاً جيداً ونشرهما فى كتابه : « رسائل فلسفية ؛ للكندى 
. والفارالى oly‏ باجة » وابن عدى » من منشورات الجامعة الليبية . 
AVS‏ 


تفيدنا تلك النصوص 

# مدى ثقافة الفارابى بالطبيعة وإحاطته بمذهب أرسطو وتميزه فى هذا SUB‏ الطبى - 
التشريحى = والفلسفى وذلك واضح لنا من مراجعاته الطبية واستدراكاته - الجدلية -. 
على جالينوس » أفلاطون فى محاوراته مع طيماوس » وأبقراط » وما ذكره من مراجع 
لأرسطو وهو بصدد الرد على جالينوس . 


# التزامه القوى بمنطق أرسطو ومفاهيمه وطريقته فى تقسيمه للعلوم التى على أساسها 
قوم رأى جالينوس فى متافع الأعضاء وتلك طريقة لا يرضى عنها المنطق نفسه ففيها 
كا يقول المناطقة : مصادرة على على المطلوب فلم يستحدث منهجاً فارابيا حايداً للحكم 
بين مدرستين : مدرسة الأكاديية الأفلوطونية والتى كان يحبذها جالينوس. دائماً 
ومدرسة أرسطو المشائية التى كان يتتقد جالينوس فكرها ... لذلك جاء نقده جدلياً 


: من عدة وجوه‎ ٠ 
. أنه أعتمد فى مناقشة التجرييات : على الأدلة النظرية المنطقية ولم يفصل بالتجربة بينهما‎ * 


# رجع - كا هى عادته - إلى المقارنة العامة بين العلم النظرى والعلم التجريبى فيقول : 
طريق جالينوس طريق طبی » وغرضه فيه غرض طبى وطريق أرسطوطاليس فيها 
طريق العلم الطبيعى وغرضه فيه كال النظر . وهكذا راجع النص اللاحق تلاحظ 
أنه حرج بالموضوع العلمى التجريبى إلى رؤية فلسفية قوامها ما قدمه « أرسطو فى 
كتاب البرهان » . فيقول : ` 
فالطب صناعة عن مبادىء صادقة يلتمس بأفعالها أن تحصل الصحة فى بدن 
الإنسان وفى كل واحد من أعضائه . وصناعة العلم الطبيعى صناعة نظرية bat‏ 
بها العلم اليقين فى الأجسام الطبيعية وف الأغراض الذاتية التى لها . 


وكل واحد. من أنواعها عن مبادىء صادقة كلية ذاتية معلومة بيقين أو بعلم أبين 
من اليقين . ومعنى اليقين (وما هو) أصح وأيقن من اليقين هما اللذان حدًا فى كتاب : 
« البرهان » والعلم النظرى أحدها : علم وجود الشىء GUY y‏ : علم لشىء بما يدل 
عليه حده وهو علم جوهره ... الح . وعلى تلك الوتيرة تأول 8 بعر 0 
صحة موقف أرسطو وتسفيه ردود جالينوس peal‏ من أن جالينوس 
فى ذلك العلم وله ملاحظات جيدة إلا أن الفارابى اثر الدفاع عن ee:‏ . على 
أى حال لقد قدم UL Lal‏ رؤية ثقافية تدل على سعة اطلاعه وقدرته الفائقة على الجدل 
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pes‏ بالأمور الكلية he dy‏ أعمالها Yu‏ رن جزئياتها « فرجا لذلك جاع رده 
جدلياً » . 


وعلى القارىء أن al‏ قراءة النصوص وله أن يستتعج وعليه أن يشترك بعد دراسته 
فى الحكم على نصرة الفارابى المتعمدة لأرسطو وفق قواعد أرسطو . 
قال الفقيه الفاضل أبو نصر محمد بن محمد ALL‏ : 
قصدنابالتأليف فى هذا الكتاب ما اشترك فى الفحص عند جالينوس وأزسطاطاليس من 
أمور أعضاء الإنسان ما قرأته من كتب أرسطوطاليس الموجودة لدينا . والذى اشتركا فى 
الفحص عنه من أمور الأعضاء للإنسان : Lee‏ ما سبيلها أن يعرف ( ٠٠٤‏ أ) بالمشاهدة 
وبمباشرة الحواس لها » ومنها ما سبيلها أن يعرف بالبراهين . والتى اشتركا فى الفحص عنه 
ما سبيله أن يعرف بالبراهين هى الأشياء التى لها كون كل واحد من أعضاء الإنسان وأنواع 
الصحة والمرض الكائنة فى الإنسان وى أعضائه . 


ونحن Lil‏ نقتصر من جميع هذه على التى سبيلها أن تعرف بالمشاهدة » وعلى التى لأجلها 
يكون كل واحد من أعضائه . من قبل أن كتاب أرسطوطاليس فى الصخة والمرض غير موجود 
عندنا اليوم E e‏ . فإن طريق 
جالينوس طريق طبى » وغرضه غرض طبى . وطريق أرسطوطاليس فہا طريق العلم الطبيعى » 
وغرضه فيه كال النظر . ويبين ذلك فى كل واخد من الصناعتين فالطب صناعة عن مبادىء 
صادقة nach‏ بأفعالها أن تحصل الصحة فى بدن الإنسان وفى كل واحد من أعضائه . وصناعة 
العلم الطبيعى صناعة نظرية يحصل بها العلم اليقين فى الأجسام الطبيعية وف الأغراض الذاتية 
التى ها . وكل واحد من, أنواعها عن مبادىء صادقة كلية ذاتية معلومة بيقين » أو بعلم 
أبين من اليقين . ومعنى اليقين ( وما هو ) أصح وأيقن من اليقين هما اللذان حدا فى كتاب 
« البرهان » ay‏ احا عل ور Fen a ser‏ 
حده وهو علم جوهره . 


pea بوكر ال‎ Sel وتو‎ cody nigh age يللم‎ Of aah ون فرعن‎ 

طبيعى أربعة : مادته وصورته » وفاعله » والغاية التى لأجلها كون . والذى تفيده الصناعة 

الطبيعية فى كل جسم طبيعى هو علم جوهره وهو ما يدل عليه حده ويعرف مادته وصورته 

وفاعله الذى كونه . ويقيد فى كل واحد من أعراضه الذاتية علم ما يدل عليه حده ويعرف 

فاعله الذى كونه والغاية التى لأجلها كون . فعض الأسباب هى الأشباب التى عنها وجود 
44 ل 


الشىء : وهى مادته وفاعله » وبعضها بها وجوده : وهئ صورته » وبعضها لأجلها وجوده » 
وهى غايته التى لها كون . ويلتمس أن يفيد هذه كلها براهين يقينية . وموضوعها التى فيا 
تفيد هذه العلوم هى الجسم الطبيعى وأنواعه والأعراض الذاتية له ولكل واحد من أنواعه . 
ولي له pl‏ سوى أن يجعل هذه كلها معلومة معقولة فى اليقين . وغايته القصوى كال 
العلم النظرئ فإن العلم الطبيعى لما كان جزءا من العلم النظرى كان الكمال الحاصل عنه 
جزءاً من الكمال النظرى . 


وسائل المعرفة فى تلك القضية : 

وأمور الحيوان وکل نوع من أنواعه منها ما سبيله أن يعلم بالقياس : إما بالدلائل « bly‏ 
بالبراهين . ومنہا ما يعلم لا بقياس أيضاً على مثال ما عليه الخال فى سائر ثر الأشياء الأحرى 
والذى منہا يعلم لا بقياس فمنه (۲۰۵ ب) ما هو معلوم من أول الأمر ء لا بتجربة ولا 
alles‏ » ولا OL‏ تتحرى معانيه وصوره ومشاهدته . ومنها ما يعلم بالتجربة والمعاناة 
والتفقد » وبأن يتحرى ويجتبد فى أن يشاهد باحس . وأرسطاطاليس أثبت فى كتابه : « فى 
الحيوان » من أمور الحيوان وأنواعه هذين الصنفين » وجعله قسمين : قسم أول أحصى فيه 
ما سبيله من أمور الحيوان وأنواعه أن يعرف بالمشاهدة وبالتجربة والحس » وبالجملة ما سبيله 
أن يعلم لا بقياس Std‏ > وذلك من أول كتابه و فى الحيوان » إلى آحر MAY‏ العاشرة » 
وقسم أثبت فيه الأشياء التى سبيلها أن يلمس معرفتها والدلائل والبراهين وأعطى فيها برهاناً 
ما سبيله أن يكون عليه برهان الدليل فيما سبيله منها أن يكون عليه دليل . وذلك فيما 
تبقى من كتب الحيوان إلى آحر كتابه و فى الحياة والموت » . والإنسان أحد أنواع الحيوان . 


وسلك أرسطوطاليس فى تلخيص. أموره فى كتابه فى الحيوان هذا المسلك وأثبت فى القسم 
الأول ما سبيله من أموره أن يعلم بالتجربة والمشاهدة بالحس ر و ) فى القسم الثانى ما سبيله 
أن يعلم من أموره بالدليل والبراهين. . “pel,‏ اس : إما الدليل > وإما 


البرهان , 


و (من) أعضاء الإنسان ما سبيله أن يتحصل لصاحب العلم الطبيعى علمها لا بقياس . 
فما كان منها معلوماً من أول أمره من غير أن يحتاج إلى التفقد ولا إلى التكشيف عنه ولا 
إلى تشريحه اقنضب الحال فيه اقتضاباً وأثبت » وما كان منها يحتاج فى أن يشاهد إلى تكشيفه 
أو.تشريحه وتفقده وتأمل dle‏ اجتهد فى ذلك » وحرص على أن يشاهد منه كل ما أمكنه 
مشاهدته » ويتقصى ذلك . ويؤخذ dee‏ كل عضو من أعضاء الإنسان » وكذلك كل عضو 
من كل حيوان ء فهو مكون إما لأن يفعل شيئاً » وإما.لأن ينفعل عن شىء » وإما للأمرين 
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جميعاً . وهذان هما الغاية والغرض الذى لأجله كون كل واحد منبها . والغاية هى أخر 
الأسباب الأربعة وسبيل العلم الطبيعى أن يعرف ويعطى فى كل عضو من أعضاء الإنسان 
الغاية والغرض الذى لأجله كون كل واحد tee‏ أما أولاً فلأجل أن الفلسفة Ut‏ غرضها 
والكمال الذى إليه تنتبى أخيراً هو علم أسباب الموجودات التى لها أسباب . والعلم الطبيعي 
جرء من الفلسفة . والغاية التى لأجلها وجود كل نوع من أنواع الجسم هى أحد أسباب 
وجوده . ويازمصاحب العلم الطبيعى أن يعلمها . Oly‏ لم ينتفع بها فى أن يستفيد به علم 
شىء آخر ليحصل له كال هذين الصنفين من العلم النظرى . 

وبعد ذلك فلأن الغايات التى لأجلها كونت الأعضاء توقفنا على جواهر تلك الأعضاء 
وعلى صورها وموادها . إذ كانت الغايات فى الأشياء التى لها غايات هى التى توقفنا على 
لت تلزم أن تكون قبل الغايات » فإنها كثير ما توقفنا على ما فى الأسباب الثلاثة . 

وقد يظن فى كثير من الأشياء أن غايتها هى أشرف أسبابها » وأن سائر أُسبابها إنما هى 
لأجل تلك الغايات » Lily‏ هى السب لوجود تلك الأسباب الأخرى » وأن ما ليست له غاية 
وغرض يقصد بوجوده له فوجوده باطل لا معنى له ولا حدود . ولأجل هذه يلزم صاحب 
العلم الطبيعى أن يعرف الغاية التى لأجلها كون كل واحد من أعضاء الحيوان والإنسان . 
رهذا غرض صاحب العلم الطبيعى فى معرفة الأفعال والانفعالات التى لأجلها كون كل واحد 
من أعضاء كل نوع سواه من أنواع الحيوان مثل أعضاء الفرس وأعضاء الفيل وأعضاء الجرادة 
والبعوضة وسائر الحشرات » وإن صغرت . فإن الذى يلتمسه صاحب العلم الطبيعى من 
الكمال تعلم الغايات البى لأجلها كون كل جسم طبيعى سواه هى السعادة والكمال الكائن 
من العلم النظرى الذى Gad‏ أمره فى كتاب ١‏ النفس » وغيره . 
منبجه فى التوفيق بين المدرستين : 

وبين الرجلين اتفاق فى أشياء كثيرة » واختلاف فى أشياء قليلة وذلك أن جالينوس el‏ 
فى كتير من الأعضاء أنه شاهد فى أمرها مثل ما أخير أرسطوطاليس أنه شاهد منها . وقد 
أحصى جالينوس فيما أحصى من الأعضاء فى بدن الإنسان أعضاء لم نجد أرسطوطاليس ذكر 
تلك الأعضاء أصلاً » ولا أوماً إليها لا بإجمال ولا بتفصيل . وتلك هى الأجسام المستطيلة 
البيض BAU‏ الشبيبة بالخيوط الغلاظ التى ذكر جالينوس أنها تنبت فى الدماغ وفى EM‏ 
وسماها الأعصاب . فإن هذه لم يذكرها أرسطوطاليس أصلاً » بل التى “ماها أرسطوطاليس 
أعصاباً أشياء أخرى غير هذه . فواحدة أن الأمكنة التى ذكر أرسطوطاليس أن فيها هذه 
الأجسام هله سماها هو أعصاباً لا يمكن لأحلٍ من المشرحين » ولا جالينوس أن فيها 
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تلك الأجسام . بل يذكرون كلهم أنهم يعاينون تلك الأجسام فى مثلى القلب ومفصل العضو 
والكتف والركبتين ومفصل الساق والقدم .' غير أنهم لا يسبمون هذه الأجسام أعصاباً . 
بل يسموتها بأسماء أخرى : فإن بعضها يسمونها رباطات » وبعضها أوتارًا » وبعضها أجسباماً 
عصبية . وهذه هى التى سماها أرسطوطاليس أعصاباً لا غير . وأن أرسطوطاليس لم يذكر 
أن فى نواحى الظهر ولا فى نواحى القغار ولا فى الدماغ شيئاً من جنس الأجسام التى سماها 
الأعصاب . فلذلك قال : ليس ف الدماغ شىء من تلك الأجسام التى يسميما هو أعصابا . 
وصدق فى ذلك . والمشرحون كلهم يذكرون أنهم لم يعاينوا فى دماغ أصلاً شيا من تلك 
التى سماها أرسطوطاليس أا ليست حصة من الحس . ولا أنها تمس ء لا فى التى سماها 
جالينوس أعصاباً . 


وعلى أنه يتبين Lad‏ أن أرسطوطاليس قد عرف كثيراً من تلك الأجسام التى يسميها 
جالينوس أعصاباً ولم يسمها هو باسم العصب » بل ماها سبلا من ذلك أنه قال : يخرج 
من الدماغ إلى كل واحد من العينين BH‏ سبل : أحدها من مقدم الدماغ » وذكر أنه 
مجوف . والذى يخرج مها إلى العنى هو والذى يخرج إلى اليسرى » أو يلتقيان ثم يفترقان » 
فيصير الاين إلى العين العنى » والأيسر إلى العين اليسرى . وأنتم تعلمون أن هذين اللذين 
سماهما جالينوس وكثير غيره : عصبيں » وكذلك الجسمان » وكذلك الآخران اللذان سماهما 
أرسطوطاليس السبل "ماما جالينوس أيضاً أعصاباً . فإن التى سماها جالينوس أعصاباً قذ 
عرف is”‏ منها أرسطوطاليس بغير الاسم : الأعصاب » وأا فى نواحى الرأس . فإذا الذى 
قال أرسطوطاليس إنه ليس فى الرأس ولا ف نواحى الظهر أصلاً لم يرد به هله التى يسميها 
جالينوس أعصاباً بل التى يسميها هو أعصاباً . لا التى يسميها جالينوس أعصاباً يوجد شىء 
منها فى القلب » ولا فى شىء من الأمكنة التى ذكر أرسطوطاليس أنه يوجد فيها الأجسام 
التى يسميها هو أعصاباً يوجد فیہا الأجسام التى يسميها جالينوس أعصاباً . وما أدرى كيف 
ذهب هذا على جالينوس حتى أعاد وأبدأ فى مواضع كثيرة وطوّل ف مناقضة أرسطوطاليس 
فى أن القلب فيه عصب كثير » وأن الدماغ ليس فيه شىء من العصب . وهو نفسه يعرف 
فى القلب أجساماً كثيرة من جنس الأجسام التى يسميها هو رباطات وأوتاراً وأجساماً 
عصبية . وتلك التى يسميبا أرسطوطاليس أعصاباً دون تلك التى SE‏ العينين والأذنين من 
الدماغ . ونعرف OL,‏ تلك التى يسميها هو رباطات وأوتاراً ليس من جنسها شىء فى الدماغ . 
وأرسطوطاليس يعترف أن ف الدماغ dy‏ نواحيه أجساماً من تلك الأجسام التى يسميها 
جالينوس أعصاباً » فلم استعمل أقاويل لا ينتفع بها باطلة فى مناقضة المشائين فيما رأيه فيه 
بعينه رأيهم وهو لا يشعر » والأمر على ما يراه عليه من الظهور والبيان من كلام أرسطوطاليس 
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فيما يزاه كان يفعل فى هذا الوجود أبقراط يقول هنا القول ما يراه كان ينافضه او يمهم 
من أول وهلة ما ذكرناه نحن ولا نرى بينه ويين أبقراط خلافاً Shel‏ . فأنت تجده فيما 
يسره من أقاويل أبقراط إذا وجد لفظه يدل فى المشهور على معنى هو Ue‏ الصناعة 
وأمكن بوجه ما بعيد - من مجاز أو استعارة - أن يستعمله دالاً على معنى صواب جه 
أن بين أن تلك اللفظة دالة على ذلك المعنى الصواب » واجتبد فى أن يجد لذلك شاهداً 
من قول شاعر شاذاً « واستعارة من شىء بعيد أن يستعار مئه » أو اشتقاق Ue‏ لم تجر عادة 
الجمهور أن يشتقوا منه » وأمكن بوجه ما أن يحمل اللفظة على ذلك المعنى Coe FOV)‏ , 
نعل وثيت الحكم أن أبقراط حين نطق بها أراد بها هذا gall‏ الصواب . ثم يرد من Bal‏ 
أرسطوطاليس ما هذه شدة aly‏ وظهوره حتى أن يكون نسبتها إلى المعنى Wa‏ كنسية تلك 
الألفاظ من كفاظ أبقراط إلى المعنى الصواب فيتأُوها على المعنى TL‏ الذى يحتمله ‘Vet‏ 
بعيداً ويجتهد بعد ذلك ويطول مناقضة أرسطوطاليس فى معنى لا يمتمله لفظه أصلاً إلا احتالاً 
بعيداً جداً . ولا يناقض أبقراط ف المعنى Ut‏ الذى هو المعنى الشهور المدلول عليه بتلك 
لأثفاظ . حتى إذا لم يبد تلك اللفظة تحعمل بوجه أصلاً معنى صواباً » وكان كل ما تأوله 
على معنى صواب أكذبه فى ذلك المعنى ما قيل فى تلك اللفظة وما بعدها . وكانت كلك 
إذا زيد فيها أو نقص مہا دلت dtm‏ على معنى صواب - لم axe‏ أن يزيد bed‏ وينقص 
منها إلى أن تصير دالة بوجه ما على معنى صواب '. وإن لم يكن VWs‏ بهذا الوجه أيضاً فإن 
ذلك الوقت وهو غير شاك على ما بظهر من كلامه بل ينبت الحكم بذلك أن هذا كذب 
عل أبقراط زاده فى Wh‏ بعض الأطباء الضعفاء فى الطب إن كان ذلك العنى معنى Wn‏ 
ى الصناعة . وإن ٠م‏ يكن أيضاً داخلاً فى الصناعة قال فيه إن بعض الوراقين زاده فيه وغ 
بعض الدساغين . ولم يحمل الأفطا فى ذلك على أيقراط المعصوم عنده . ثم يجيء إلى ظهوره 
هذا الظهور من كلام أرسطوطاليس فيتأوله إما على عمد » وإما على غفلة وغير على wee‏ 
بعيد على أن يفهم ذلك من كلامه » ثم يقعد يناقضه فى مقالة مبلغها زيادة على سين ور ` 
ولو أنه استعمل فى النظر فى كلام أرسنطوطاليس والتثبت فيه عشر عشر ما يسعمله فى كلام 
أبقراط » أو أصغى إلى ما يقوله مفسر كتب أرسطوطاليس ما كنت تجده يناقض أرسطوطاليس 
ولا فى حرف واحلٍ . وأنت تنبين فى هذا الذى قلته أشياء كثيرة إذا قرأت PAN AM‏ 
الإسكندر الأفروديسى فى الرد على جالينوس فيما ناقض فيه جالينوس أرسطوطاليس . فإنك 
ين فهمه .... يعدل على معنى ما يقوله فيما هو عليه من الظهور والبيان » ويدفع أن يفهم 


ذلك عن قول أحد أصلاً فلا عن أرسطوطاليس . وعلى أن جالينوس يشهد لأرسطوطاليس 
بجودة المعرفة بالتشريح . وأثبت Lal‏ أرسطوطاليس فى القالة الثانية عشرة والثالئة عشرة 
د 


والرابعة عشرة من. كتابه ‏ فى الحيوان » الأفعال والانفعالات التى لها كون كل واحد من 
الأعضاء الختلفة الأجزاء والأعضاء المتشاببة الأجزاء على ما يراه هو فى نوع نوع ومن أنواع 
الحيوان . فذكر فى جملة ذلك ما يراه أيضاً فى الأفعال والانفعالات التى لها OS‏ عضو عضو 
من أعضاء الإنسان . على أن تلك هى آخر الأسباب التى سبيل صاحب العلم الطبيعى أن 
يعطيها فى كل جسم من الأجسام الطبيعية - وأثبت جالينوس Lal‏ فى کتابه « فى منافع 
الأعضاء » التى اختارها فى الأفعال والانفعالات التى لا كون واحد من أعضاء الإنسان 
وسبيل الطبيب أن يعرف هذه لتتحصل له معرفة صحة عضو عضو ومرضه . واراء جالينوس 
فى كثير من الأعضاء بأعيائها . وذلك أن أرسطوطاليس يرى ف أعضاء من أعضاء الإنسان 
أنها إنما كونت لأفعال ما وانفعالات ما . ويرى جالينوس فى تلك الأعضاء باعیانہا أنها Uf‏ 
كونت لا لتك الأفعال والانفعالات » بل لأفعال أخر وانفعالات خر > وبرى فى بعضها 
أنها كونت لتلك التى ذكرها أرسطوطاليس ولأشياء أخر غيرها . 

واختلافهما فى أفعال الأعضاء وانفعالاتها ليس على مثال اختلافهما فى الأعضاء أنفسها . 
ol,‏ ذلك اختلاف فيما pel‏ كل واحد منهما أنه عاينه وشاهده » وذلك اخحتلاف فيما 
لا يسهل علينا امتحائه والوقوف على الصادق من القولين ؛ OV‏ ذلك Le‏ يكون بأن نشاهد 
نحن Lad‏ ذلك الذى ذكروا هم أنهم عاينوه فى الإنسان Ley‏ يمكن علم ذلك بالتكشيف 
بالتشريج » وذلك بعيد أن يفعل وعسر جداً . وهذا الاختلاف فيما ذكر كل واحد منهما 
أنه استنبطه بقياس أو دليل أو برهان فللإنسان أن ينظر بين الرجلين فيما بريانه ها هنا » 
ويتوسط بينهما . ويمائل بين الرأبين وبين القياسين اللذين يوردان بہما فى شىء شىء . ويمتحن 
كل واحد من القياسين بالقوانين التى أعطيناها وتعلمناها من كتاب ١‏ أنالو طيقى 0 الأولى 
والثانية » وذلك ممكن سهل يتبياً بأيسر شىء Dy‏ أسرع وقت » فنطرح ما تزيف منها » 
ونمسك ما صح وصدق فيبما . وكذلك تمتحن الرأيين أنفسهما : فإنهما إذا كانا متناقضين 
لم يكن إلا أن يكون أحدهما صادقاً » والآخر كاذباً . والكاذب منهما يمكن أن يصادف 
مغايرة بسهولة من الناظر متى كان من أهل العلم الطبيعى . وكان القياس الذى يوجبه 
صحيحاً فى صورته ومادته كان ذلك الرأى هو الصحيح . 


ونحن مزمعون على أن نثبت ما وضعه أرسطوطاليس وضعاً من أعضاء الإنسان الظاهرة 

المكشوفة التى يشاهدها كل واحد فى كل حين . وما أخبر أنه عاينه من أعضائه إنما توصل 

إلى مشاهدتها بالبصر وباللمس وبالتكشيف عنہا وتشريحها وما احبر به أنه عاینه فی عضو 

عضو من تلك الأعضاء » cathy‏ بإزائه ما كتبه جالينوس فى عضو عضو من الأعضاء التى 

وصفها أرسطوطاليس ونردف ذلك Ok,‏ نبت ما يراه أرسطوطاليس ف الأفعال والانفعالات 
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التى لأجلها كون كل واحد من أعضاء الإنسان « ونثبت أيضاً بإزائه ما يراه جالينوس فى 
فعل عضو من تلك الأعضاء وانفعاله . وما كان ما ثثبته من كلام أرسطوطاليس مختصراً » 
وكان الذى لمجالينرس فى ذلك العضو أشرح وأكمل A) Lage‏ ۰ أ) جعلناه شرحاً لما 
قاله أرسطوطاليس . وما كان فى أقاويله من أشياء زائدة على ما قاله أرسطوطاليس زيادة 
م نجد فى كلام أرسطوطاليس شيئاً يكن أن يتأول عليها ولا إليه Hel‏ وكنت ضحيحة 
جعلناه أشياء استنبطت بعد أرسطوطاليس لم يكن هو شعر بها واعتددناها من جالينوس فوائد 
وحمدناه عليها . وما كان فيما يقوله جالينوس من خلاف ومناقضة لما يقوله أرسطوطاليس 
دققنا ( فى ) الأمر ونظرنا : فإن كان يناقض معنى كاذباً يجتمله لفظ أرسطوطاليس أو قوله » 
وكان ذلك القول ختمل معنى آحر فى ذلك العضو صحيحاً لا يمكن أن allay‏ القول المناقض 
الذى ST‏ به جالينوس - -: جعلنا ذلك القول مناقضاً لذلك المعنى الكاذب » وقلنا فيه : إنه 
ليس هو رأى أرسطوطاليس ولا مراده » واستشهدنا بما يقوله من ذلك بموضع القول وما 
تقدم قبله وبما أردفه بعد وأشياء of‏ ما قلله أرسطو طاليس فى مواضع من كتبه الأحر مما 

يلخص ما يشكل من هذا القول الذى وجد له ها هنا وأصوله العروفة التى لمزم هذا المعنى 
دون ذلك الآحر منها الكاذب . هذا إن كانت الأشياء التى يستشهد بها ظاهرة بينة » وإن 
كان فیپا cli‏ » وكان ما يحختمله من المعنى الكاذب أظهر من المعنى الذى تزول به عنه المناقضة 
دعونا جالينوس إلى أن يقابل أرسطوطاليس ف أقاويله ببعض ما يقابل به أبقراط إذا شرع 
فى أن يشرح أقاويله أو يسوغ لنا أن نجرى فى شرح أقاويل أرسطوطاليس ما يسوغه لنفسه 
فى شرحه لأقاويل أبقراط . وإن كان قول أرسطوطاليس يحتمل معنى صادقا بوجه فمناقضته 
له فيما عسى ألا يكون كذب فى اعتقاده بعد . وإن كان قول أرسطوطاليس لا يحتمل إلا 
ذلك المعنى الذى ناقضه واتمس إبطاله نظرنا فى القول الذى به اتمس إبطال ذلك المعنى 
وامتحناه بالقوانين التى تعلمناها فى « أنالوطيقى » الأولى والثانية . فإن كان يازم على القولين 
صحة ذلك القول فإنه قياس وإنه برهان له » قبلناه وطرنحنا ما يقوله أرسطوطاليس وتمسكنا 


با يراه جالينوس واعتددناه منه فائدة وحمدناه عليها » وإن كان يلزم عن تلك القوانين فساد 
تلك : إما فى صورته » وإما فى مادته - اطرحنا القول التى أتى به وامتحنا قول أرسطوطاليس : 


فإن كان تلزم صدحته عن تلك القوانين اطرحنا قول جالينوس وتمسكنا بما يراه أرسطوطاليس . 
فإن كان القولان اللذان أتيا ببما فاسدين جميعاً اطرحناهما وجعلنا ذلك مطلوباً يقف أمره 
إلى أن نصادف برهانا أ يازم عنه Oly cal aod‏ كان القولان جميعاً صجيحين على ظهر 
الأمر عندنا علمنا of‏ القول مشكوك فيه » واجتهدنا فى حل الشك » ونعلم أن كل واحد 
من القولين قد انطوى فى كاتا مقدمتيه الكليتين وإن كانتا جميعاً كليتين أو فى الكلية منها 
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كذب أن الكذب Le]‏ يزول عنه OL‏ تشترط فيها شريطته وننظر أى شريطة ينبغى أن نشترط 
فى المقدمة الكلية من القياس حتى يزول عنها الكذب » وتبقى الباقية UST‏ صادقة » وكذلك 
يفعل بالقياس الا حر » وتلك الشريطة بعينها تلزم النتيجة بحال ماء لا تلك الحال » أو حال 
٠‏ أخرى ولا تكون النتيجتان متناقضتين » على حسب ما لخص ف « باررينياس » وف كتاب 
و ا مغالطين » فيكون كل واحد من القياسين منها فى النتيجة على شريطة كان سبيلها أن يشترط 
فيها وأغفلت » فحيقذ يصير القياسان جميعاً برهانين . 

' ويقول فى صدر تلك الرسالة مؤكداً على صحة قول OY pa)‏ 

وضلت رسالتك - أعزك الله - تسأل إسعافك با أقدر عليه من كلام ألى نصر الفاراى - 
رحمة الله عليه . وأنا أذكر فى هذه الكراريس ما وقع إلى من كلامه فى أعضاء الحيوان وأفعالها 
الطبيعية وأحوال القوى الطبيعية وأفعالها » وما يخص به عضو عضو » وما يشترك فيه » وما 
هو الرئيس من الأعضاء وما هو المرعوس منها » وما يخص الرئيس وما يشترك فيه المرعوس » 
ثم ما يخص كل واحد Yee‏ به » والمشابه الذى بين الرياسة الطبيعية والرياسة الإرادية » وبالجملة 
فإنه يبين رتب الأعضاء ورتب القوى ونسب بعضها عند بعض » ويسوق ذلك أجمع » 
وينسقه » ويستشهد فى بعضه برأى أرسطوطاليس ويرى أن رأى جالينوس فما خالفه فيه 
هو رأى طيماوس وأفلاطون » وأن جالينوس عجز عن أن يعرف الحق عند أرسطوطاليس . 
ثم بين هو ذلك حتى يظهر ويبين عند من قرأ هذه الأوراق . وأن الصجيح ما يراه 
أرسطوطاليس لا ما يراه طيماوس . 
رسالة lw‏ فى أعضاء الحيوان وأفعالها وقوامها : 

ولقد تابع منبجه أيضاً فى تلك الرسالة متعقباً رأى جالينوس بالانتقاد ولفجوم ورافعاً 
أرسطو إلى حيث كان يحب ومبوى : 

قال أبو نصر : لم يقل أرسطوطاليس ذلك وهو يتحرى به موافقة قول قراط » لكن 
اتفق ذلك اتفاقاً . وجالينوس يبين من أمره أنه لم يفهم معنى ولا عن واحد من هذين . 
الرجلين . ومعنى قوله : إن المواء حار فى طبيعته : أن طبيعة المواء - وهى صورته التى 
بها تجوهر بالفعل - يتبعها من الكيفيات : الحرارة والرطوبة وسائر ما ينسب إليها من باق 
الكيفيات . غير أنه قد يقهر على الحرارة » فيضاد البرودة إلى مقدار ما من Eyl‏ » کا يقهر 
على الحركة المكانية لها . 

قال جالينوس : :أو يكون قد أحسن » ف أنه نسى ما كذب فيه » لا أنه لم يحسن 
٠‏ فى ab‏ أن الحواء وحده لا يفى بترو القلب دون ( 7١٠‏ أ ) عضو آخر لا تلحق برودته 
برودة Celghl‏ . 

ا 


قال آبو نصر : ما يليق بأرسطوطاليس أن يخاطبه جالينوس ( هكذا ) » ولو کان Wat‏ 
بالحقيقة وهو بعيد من الحطاً . وذلك لأنه قد كان يجب على جالينوس أن يعلم أنه ليس 
لهذا المقدار من الخطاً تزول مدحته والثناء عليه » لكارة ما أفاد من الفوائذ العظيمة التى لم 

يشغر بأكثرها جالينوس » على أن جالينوس يعترف ببعضها » وذلك أن الكذب الذى ظنه 

CE hy «ha على‎ MASS eo كر كن‎ fle ab OW pt Seo 
Gly عنده ظنه . وليس يستحق من كذب فى ظنه هذا المقدار من الكذب - التعنيف‎ 
مع صدق ظنه فى كثير من الأشياء التى استفادها جالينوس س مما هو معترف بها . ولكن هذه‎ 
سجية هذا الرجل وحاله فى إطلاقه لسانه فى المشائين ن حاصة » من بين سائر الناس . وأبقراط‎ 
عنده فى أشياء كثيرة : أترى کان يطلق لسانه فيه بمثل ما أطلقه فى أرسطوطاليس ؟‎ Yao! قد‎ 
على أن ما ذكر أن أبقراط أخطأ فيه هو خطاً بالحقيقة”" ... أرسطوطاليس الم يخطىء فى‎ 
شىء من ذلك » وإنما أخطأ هو بما فهمه عن أرسطوطاليس . وأنت تنبين ذلك من (رسالة)‎ 
الإسكندر الأفروديسى التى رد فيها على ثاوفرسطوس من الخطأ - وقوله : إن لم يحسن فى‎ 
القلب دون عضو آخر لا تلحق برودته الحواء - فإن السبب‎ Ga الحواء لا يفى‎ of ظنه‎ 
» فيما قاله جالينوس ونسبه إلى أرسطوطاليس من هذا أنه لم يفهم الفرق بين التروج والتبريد‎ 
تكن‎ ae ل . فإن كان يعرف الفرق بينهما‎ 
| .٠ يراه من كلام أرسطوطاليس‎ 


رسالة ll‏ فى الرد على ot‏ النحوى فى الرد على dle seu‏ 


نعرض فى تلك الرسالة : الرد عل يمى النحوى فى الرد على أرسطو فى ٠‏ ثبات أزلية 
العام » . نلاحظ أنه بعد أن عرض نقلاً من كلام و يحيى النحوى » أخذ يتابعه ويفند أقواله 
en‏ .. وفى تلك الرسالة « رد الفارابى 6 ترى إحالات من الفارالى على مصادر 
أرسطو تؤكد القول ob‏ الفارابى كان أرسطيا sii‏ من أرسطو وهو فى إحالاته على مصادر 
أرسطو المتنوعة يراودك شعور. بأنه يريد أن يخرج بأرسطو من هوة أوقعه فيها يحبى النحوى 
إلى بر السلامة . 
ey ٠‏ تلك القضية التى أقلقت الفارابى - قضية أزلية العا م - ما كانت ترق أرسطو لو كان 
ee‏ لارا عله من أن تلحقه لات etl‏ واحشويةء ولول أنه أضاً حاف ۾ 
على الفلسفة وعلى نفسه وعلى اللشتغلين بها ما كلف نفسه عناء الرد على يبى الشحوي ٠‏ 
وذلك ما أدركه الفارالى سین قال : ما قصد يحبى التحوى مناقصة أرسطو إلا لأحد أمرين : 

# إما نصرة ما وضع فى مثله من أمر العام . 
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#وإما أن يزيل عن نفسه مخالفة ما عليه أهل ملته » ورضا رؤسائهم حتى لا يناله من 
ذلك ما نال سقراط . لذلك جاء رده على يحبى es youll‏ - ثقافة قلقة - Clie‏ فى انتصاره 
مات GS GSES‏ 
« النحوى » وكا يقول الفقهاء : 
aims‏ مقدم على جلب المصالح » وما كذب ot‏ النحوى وما افترى على التراث 
الأرسطى بأن أضاف إليه ما ليس منه UG‏ تلك القضية : قضية أزلية العالم من القضايا التى 
أحذها الغزالى على الفلاسفة فى كتابه « تهافت الفلاسفة » UL‏ هو غرام الفارى بأرسطو . 


رسالة alia‏ فى الرد على يحبى النحوى ف الرد على أرسطوطاليس*", 
قال أبو نصر محمد بن محمد الفارابى . 
ليس شىء ما قصد يحبى النحوى إبطاله.من أقاويل أرسطوطاليس التى فى كتاب ١‏ السماء 

والعالم » قصد بها أرسطوطاليس إثبات أزلية العا م . وذلك أن الأقاويل التى رام يحيى مناقضتها 

من كناب « السماء ۲ إا بعضها يقصد بها إلى أن يبين أن العالم مؤلف من أجسام عخطفة 
الجواهر » وأن العام ليس بشىء واحد متشابه الأجزاء . وبعضه يقصد به أن يبي الأجزاء 
التى منها آلف العالم يلزم ضرورة أن تكون بسيطة » وبعضه يفصد به أن بيين بعد ذلك 
جواهر تلك الأجسام التى منها ألف العالم . ويستدنى نحو العالم الذى يتحرك حركة مستديرة 

بطبيعته » فبين منه أنه لا يكن أن يكون جوهره جوهر سائر الأجسام التى منها أف العام . 

ob‏ هذا الجرء لا يشارك سائر أجسام العام فى شىء مما يتجوهر به . وبعضه بين به أنه 

لا يمكن أن يكون منها جسم pil‏ عن الأجسام التى وجد العالم We‏ منها اليوم يشارك 

هذا الجسم فى جوهره . 
وقد بين فى « السماع الطبيعى » أن جوهر كل جسم طبيغى : صورته 6 ومادته » أى 

جسم حانت صورته ومادته صورة جسم آخر ومادته :.. الج . | 
ثم يقول : على أن معتقدا إن اعتقد فى شىء من أجزاء العام ( أنها ) بسيطة لم يعتقد 

ذلك فى غيرها . وأن من تقدم قبله ممن رأى فى أجسام العام بسيطة يعتقد ذلك فى غيره .. 

ee‏ ا د ا ا ٠‏ وتبين 

e‏ يكون قد استعمل آراء أرسطوطاليس الت صححها فى 

الأجسام . ولأن آراء أرسطوطاليس التى صححها والمواء بعضها ( فى المقالة الرابعة من هذا 

الكتاب وبعضها ) فى كتاب « الكون والفساد » صار كثير ( ما ) تشككه يحبى تشككاً 

أما بعضه ( فعلى ما فى المقالة الرابعة وبعضه ) على ما فى y‏ كتاب الكون والفساد » . 

BAe‏ اع 


وآرسطوطاليس فق هذا الموضع يستعمل ( أشياء كثيرة قد برهنت.) فى ١‏ السماع الطبيعى » 
من غير أن يكون ذكر براهينها معا » yy‏ أطلقها فى القول من غير أن يشترط فيا الشرائط 
التى ف « السماع الطبيعى » . فيقصد يحيى النحوى إبطالها على الإطلاق الذى وضعه هاهنا › 
من غير أن يشترط فيا الشرائط التى فى ١‏ السماع الطبيعى » إما غفلة وإما تعمدا. , 

وما ينبغى أن يتعجب منه أنه ذكر: أنه نقض ف الرابعة من مقالاته الحجنج التى احتج , 
بها أرسطوطاليس ف أن العالم يتكون ولا يفسد . ولما صار إلى المقالة الرابعة قال فيبا هكذا 
بلفظه فى الفصل الذى ذكر فيه حجة أرسطوطاليس فقال : حجته فى أن السماء غير مكونة » 
وأنها لا تفسد . ثم قال بعقب الحجج التى ذكرها وتفاسير قوم من المفسرين لحاء وقال بلفظه ' 
هكذا : إذا كان للفيلسوف بهذا أن يبرهن ببذه الأقاويل التى قدمنا ذكرها أن العالم غير 
مكون كيفما نقل ما قاله فى السماء إلى العالم » وإن كان فيوقعه أرسطوطاليس على العالم 
«Opal‏ 

ere‏ الموضع LY‏ أراد به عند يحبى من أمر العام الذى يتحرك حركة مستديرة 
كيف استجاز أن يقول مكان هذا الجزء من العام العالم بأسره » وما تبين فى أجزاء العام 
من حال أو شىء el‏ لا يلزمه ضرورة أن يكون ف العالم بأسره » ول يجعل بينهما فرقاً : 
- وذلك إما غفلة » وإما تعمداً » على الجهة التى يستعملها مستعمل السوفسطائية : فإن النقلة 
من الجزقٌ إلى الكلى » ومن الجزن إلى GH!‏ » هى موضع من المواضع السوفسطائية على 
ما شرح ذلك ف٠‏ كتاب «الجدل» فى المقالة الثانية منه » ثم فى كتاب « سوفسطيقا » . 

ثم يستعمل فى كثير من معارضاته ونی كثير ما يروم أن يتخلص به من شكوك أن يشكك 
فيها على نفسه الآراء الموضوعة ف الملل » وما يلزم عنها . ويستبعد أن لا يكون وقف على 
ما عليه تلك الآراء من البعد عن طباع الأمور . فلذلك قد يمكن أن يظن به أن يقصد 
بما يفعله من مناقضة أرسطوطاليس : 

)1( إما نصرة ما وضع ف. مثله من أمر العام . 

(۲) وإما أن يزيل عن نفسه WE‏ ما عليه آهل ملته ورضا رؤسائهم حتى لا يناله من 

ذلك ما نال سقراط . 

آراء بعض مؤرخى الفلسفة الإسلامية فى أرسطو والعرب : 

والرأى السائد عند المؤلفين الإسلاميين هو أن الفلسفة الإسلامية ليست إلا مقالات 
أرسطوطاليس مع بعض آراء أفلاطون والمتقدمين من فلاسفة اليونان قبل أفلاطون وهذا ما 
يقوله الشهرستانى ف ٠‏ الملل والنحل ‏ عند الكلام على المتأخرين من فلاسفة الإسلام : 

« قد سلكوا كلهم طريقة أرسطوطاليس فى جميع ما ذهب إليه وانفرد به سوى كلمات 

ب 


يسيرة Ley‏ رأوا فيها رأى أفلاطون ولمتقدمين » . 

وابن خلدون يقول تارة فى المقدمة : « فصل فى إبطال الفلسفة وفساد منتحلها » كقول 
الشهرستانى: 

و وإمام هذه المذاهب الذى حصل مسائلها » ودون علمها » وسطر حجاجها فيما بلغنا 
فى هذه الأحقاب » هو أرسطو المقدونى من أهل مقدونية من بلاد الروم ... ويسمونه المعلم 
الأول على الإطلاق » يعنون معلم صناعة المنطق إذ لم تكن قبله مهذبة . وهو أول من رتب 
قانونها » واستوق مسائلها » وأحسن بسطها . .. ثم كان من بعده فى الإسلام من أخخذ بتلك 
المذاهب » واتبع brad‏ رأيه حذو النعل بالنعل إلا فى القليل ٠‏ . 

ويرى تارة UL‏ آخر فيقول فى فصل «العلوم العقلية وأصنافها» بعد ذكر عصر المأمون 
وما كان فيه من العناية باستخراج كتب اليونائيين وترجمتها : 1 

» وعكف عليها النظار من أهل الإسلام وحذقوا فنونها » وانتبت إلى الغاية أنظارهم فيها‎ ١ 
الأول » واختصوه بالرد والقبول لوقوق الشهرة عنده . ودونوا‎ ball وخالفوا كثيراً من آراء‎ 
. » فى ذلك الدواوين » وأربوا على من تقدمهم فى هذه العلوم‎ 
ومن فلاسفة الإسلام أنفسهم من لا يرى فى الفلسفة الإسلامية فى جملتها أفضل من هذه‎ | 
. الآراء‎ 

وقد نقل ماسينيون فى كتابه « مجموع نصوص لم تنشر متعلقة بتاريخ التصوف ف بلاد 
الإسلام » جملة من كتاب لابن سبعين الفيلسوف الأندلسى المتوق سنة 114 ه 
فقن ¢( 1906 لها اين 35 والناران وابن سینا تصويراً يشف عن رأيه فى فلسفتهم » 
وهم أئمة الفلسفة الإسلامية . قال فى ابن رشد : 

و وهذا الرجل مفتون بأرسطو ومعظم له »ويكاد أن يقلده فى الحس والمعقولات الأول » 
ولو مع الحكيم يقول : إن القائم قاعد فى زمان واحد » لقال هو به واعتقده . وأكثر تاليفه 
من كلام أرسطو : إما يلخصها ء وإما يمشى معها ؛ . 

وقال فى الفارابى : 

« وهذا الرجل أفهم فلاسفة الإسلام وأذكرهم للعلوم القديمة » وهو الفيلسوف فيا 
لا غير » وهو مدرك محقق ؛. 

: ابن سينا عنده‎ Lal 

و فمموه مسفسط ¢ كثير الطنطنة » قليل الفائدة » وماله من التاليف لا يصلح لشىء . 
٠‏ ويزعم أنه أدرك الفلسفة المشرقية » ولو أدركها لتضوع ريحها عليه » وهو ف العين الحمئة . 


کے 


وأكثر كتبه مؤلفة ومستنبطة من كتب أفلاطون » ومافيبا من عنده فشىء لا يصلح » وكلامه 
لا يعول عليه . 9 والشفاء » أجل كتبه . وهو كثير التخبط ومخالف للحكم وإن كان خلافه 
له مما يشكر od‏ فإنه بين ما كتبه SU‏ . وأحسن ماله فى الإلميات ١‏ التنبيبات 
والإشارات 4 » وما رمزه فى بحى بن يقظان ‏ على أن جميع ما ذكره فيها هو من مفهوم 
١‏ النواميس » لأفلاطون وكلام الصوفية . | 

والواقع of‏ افتتان الجمهرة من متفلسفة الإسلام بأرسطو وبالشائين وغيرهم من حكماء 
اليونان كان Lal‏ غير خفى . 

وف كلام ابن سبعين نفسه بوادر تنم عن شىء من هذا . ألست تراه يعتير الفارابى هو 
الفيلسوف لا غيره لأنه أفهم فلاسفة الإسلام » وأذكرهم للعلوم القديمة » وهو يريد غلوم 
الفلسفة المترجمة عن يونان ؟ ثم ألست تراه يلمز ابن سينا تخالفته للحكم - أى أرسطو - 
ويعود فيرى فى ذلك موضعاً للشكر لأن فيه تبييناً لآراء المعلم الأول ؟ 
ابن سينا وثنائية العراث GUM:‏ والإشراق””": . 

حیاته من ably‏ ما رواه الجوزجانى : 

هو ابو على الحسين بن عبد الله بن على بن سينا » وهو وإن کان أشهر من أن يذكر » 
وفضائله أظهر من أن تسطر » فإنه ذكر من أحواله » ووصف من سيرته ما يغنى غيره 
عن وصفه . ولذلك فإننا نقتصر من ذلك على ما قد ذكره هو عن نفسه » نقله عنه أبو عبيد 
الجوزجانى » قال : قال الشيخ الرئيس : إن اى كان رجلاً من أهل Mh‏ وانتقل منها 
إلى Meet‏ فى أيام نوح بن gate‏ واشتغل بالتصوف » وتولى العمل فى أثناء أيامه 
بقرية يقال لها خرميئن من ضياع بخارى » وهى من أمهات القرى » وبقربها قرية يقال ها 
أفشنة » وتزوج ایی منها بوالدق وقطن بها وسكن » وولدت منها بها . ثم ولدت أخى » 
ثم انثقلنا إلى بخارى . وأحضرت معلم القرآن ومعلم الأدب » وأكملت العشر من العمر 
وقد أتيت على القرآن وعلى كثير من الأدب » حتى كان يقضى منى العجب . وكان ألى 
من أجاب داعى المصريين ويعد من الإسماعيلية” "2 . وقد مع منهم ذكر النفس والعقل على 
الوجه الذى يقولونه ويعرفونه هم » وكذلك أخى . وكانوا ربما تذاكروا بينهم وأنا أسمعهم 
وأدرك ما يقولونه ولا تقبله نفسى » وابتدأوا يدعوننى أيضاً إليه » ويجرون على ألستتهم ذكر 
الفلسفة والمندسة وحساب المندسة وأحذ يوجهنى إلى رجل كان يبيع البقل » ويقوم يحساب 
المند حتى أتعلمه منه . ثم جاء إلى بخارى أبو عبد الله النائى وكان يدعى المتفلسف » وأنزله . 
ألى دارنا رجاء تعلمى منه . وقبل قدومى كنت أشتغل بالفقه والتردد فيه إلى إسماعيل الزاهد » 


٠١١‏ سم 


وكنت من أجود السالكين . قد ألفت طرق المطالبة ووجوه الاعتراض على النجيب على الوجه 
الذى جرت عادة القوم به . 


ثم ابتدأت بكتاب إيساغوجى على النائلى . ولا ذكر لى حد الجنس » أنه هو المقول على 
كثيرين مختلفين بالنوع فى جواب ما هو » فأخذت فى تحقيق هذا الحد با لم يسمع بمثله . 
وتعجب منى كل العجب وحذر والدى من شغل بغير المعلم . وكان أى مسألة قاها لى 
أتصورها خيراً منه » حتى قرأت ظواهر النطق عليه . وأما دقائقه فلم يكن عنده منها خبرة . 
ثم أحذت أقرأ الكتب على نفسى وأطالع الشروح حتى أحكمت ple‏ المنطق . وكذلك كتاب 
إقليدس فقرأت من أوله مسة أشكال أو ستة عليه » ثم توليت بنفسى حل بقية الكتاب 
بأسره . ثم انتقلت إلى المجسطى » ولا فرغت من مقدماته وانتبيت إلى الأشكال المندسية » 
قال لى النائل : تول قراءتها وحلها بنفسك » ثم اعرضها على لأبين لك صوابه من خطيه » 
وا كان لرل بق A‏ اعات امل sean‏ 'فكم من شكل ما عرفه إلى 
وقت ما عرضته عليه وفهمته إياه . ثم فارقنى النائل متوجهاً الى nee EEF‏ “ 
بتحصيل الكتب من النصوص والشروح » من الطبيعى والإلمى » وصارت أبواب العلم تنفتح 
عاق ام رفنت ف gla‏ الطب SU cry‏ المت بم وعام الطاب pb‏ من ار 
الصعبة . فلا جرم أنى برزت فيه فى أقل مدة حتى بدأ فضلاء الطب يقرأون على علم الطب . 
وتعهدت المرضى فانفتح على من أبواب المعالجات المقتبسة من التجربة.ما لا يوصف » وأنا 
مع ذلك أختلف إلى الفقه وأناظر فيه وأنا فى هذا الوقت من أبناء ست عشرة سنة . .¢ 
.توفرت على العلم والقراءة سنة ونصفا » فأعدت قراءة المنطق وجميع أجزاء الفلسفة . وف 
هذه المدة مانمت ليلة واحدة بطوها » ولا اشتغلت shell‏ بغيره وجمعت بين يدى ظهوراً » 
فكل حجة كنت أنظر فيها Cl‏ مقدمات قياسية » ورتبتها فى تلك الظهور . ثم نظرت فيما 
عساها تننج » وراعيت شروط مقدماته حتى تحقق لى حقيقة الحق فى تلك المسألة » وكلما 
كنت أتحير فى مسألة dy‏ أكن أظفر بالحد الأوسط فى قياس ترددت إلى ak‏ جلت 
Clay‏ إلى مبدع الكل » حتى فتح لى المنغلق » وتيسر المتعسر . 


وكنت أرجع بالليل إلى دارى وأضع السراج بين يدى » وأشتغل بالقراءة والكتابة . فمهما 

غلبنى النوم أو شعرت بضعف » عدلت إلى شرب قدح من الشراب ريثا تعود إلى قوق » 

ثم أرجع إلى القراءة . ومهما أخذلى أدلى نوم أحلم بتلك المسائل بأعيانها » حتى إن كثيراً 

من المسائل اتضح لى وجوهها فى انام . وكذلك حتى استحكم معى جميع العلوم » ووقفت 

عليها بحسب الإمكان الإنسانى » وكل ما علمته فى ذلك الوقت فهو كا علمته OW‏ لم أزدد 

فيه إلى اليوم » حتى أحكمت le‏ المنطق والظبيعى والرياضى . ثم عدلت إلى AY‏ » وقرأت: 
oN ee‏ 


كتاب ما بعد الطبيعة .'فما كنت أفهم ما فيه » والتبس على غرض واضعه » حتى أعدت 
قراءته أربعين مرة وصار لى محفوظاً . وأنا مع ذلك لا أفهمه ولا المقصود به » وأيست من 
نفسى وقلت : هذا كتاب لا سبيل إلى فهمه . وإذا أنا فى يوم من الأيام حضرت وقت 
العصر فى الوراقين » وبيد دلال le‏ ينادى عليه . فعرضه على فرددته رد متبرم » معتقدًا 
. أن لا فائدة من هذا العلم . فقال لى اشتر منى هذا فإنه رخيص أبيعه بثلاثة دراهم وصاحبه 
محتاج إلى ثمنه » shy‏ شتريته فإذا هو كتاب UY‏ نصر الفارابى فى أغراض كتاب ما بعد الطبيعة : 
ورجعت إلى بیتی وأسرعت قراءته . فانفتح على فى الوقت أغراض ذلك الكتاب يسبب 
أنه كان لى bye‏ عن gb‏ القلب . وفرحت بذلك وتصدقت GEG‏ يومه بشىء كبير 
ay‏ . وكان سلطان بخارى فى ذلك الوقت نوح بن منصور » واتفق 
ض اتلج '' الأطباء فيه » وكان اسمى اشتهر بينهم بالتوفر على القراءة . فأجروا ذكرى 
بين يديه وسألوه إحضارى » فحضزت وشاركتهم فى مداواته وتوسمت بخدمته فسألته يوماً. 
الإذن فى دخول دار كتبهم ومطالعتها وقراءة ما فيا من كتب الطب . فأفن لى فدخلت 
Hilo‏ ذات بيوت كثيرة فى كل بيت صناديق كتب منضدة بعضها على بعض » فى بيت منها 
OS‏ العربية والشعر » by‏ آخر الفقه وكذلك فى كل. بيت كتب علم منفرد .. 
فطالعت فهرست كتب الأوائل وطلبت ما احتجت إليه منها . ورأيت من الكتب ما لم 
يقع امه إلى كثير من الناس قط » وما كنت رأيته من قبل ولا رأيته أيضاً من بعد . فقرأت 
تلك الكتب وظفرت بفوائدها » وعرفت مرتبة كل رجل ف ”علمه . فلما بلغت SU‏ عشرة. 
سئة من عمرى » فرغت من هله العلوم كلها . وكنت إذ ذاك للعلم أحفظ ¢ ولكنه اليوم 
معى أنضج » » وإلا فالعلم واحد لم يتجدد لی بعده شىء . وكان فى جوارى رجل يقال له 
اللي ek‏ نال أ سف اله كان عا فى هذا اليل + منت له اضوع 
وسميته به » وأتيت فيه على سائر العلوم سوى الرياضى » ولى إذ ذاك إحدى وعشرون سنة ' 
من عمرى . وكان فى جوارى'أيضاً رجل يقال له أبو بكر البرق » خوارزمى المولد » فقيه 
: النفس » متوحد فى الفقه والتفسير والزهد » مائل إلى هذه العلوم » فسألنى شرح الكتب 
له فصنفت له كتاب الحاصل والحصول فى قريب من عشرين مجلدة » وصنفت له فى الأخلاق 
کتاباً ميته كتاب البر والإثم . وهذان الكتابان لا يوجدان إلا ode‏ فلم يعر Lint‏ ينسخ 
أمنها ثم مات والدى وتصرفت بى الأحوال » وتقلدت شيئاً من أعمال السلطان » ودعتنى 
الضرورة إلى الإخلال يخارى والائتقال إلى كركانج . وكان gf‏ الحسين السهل A‏ لهذم 
العلوم بها وزيراً ». وقدمت إلى الأمير بها وهو على بن مأمون وكنت على زى الفقهاء إذ 
ذاك بطيلسان وتحت الحنك » وأثبتوا لى مشاهرة دارة بكفاية مثل . ثم عدت الضرورة إلى 
س ات 


الاثتقال إلى تسا ومنها إلى eagle‏ ومنها إلى eg‏ ومنها إلى شقان » ومنها إلى 
سمنيقان ومنها إلى جاجرم رأس حد خراسان » ومنها إلى جر ان وكان قصدى الأمير 
OP, wt‏ فاتفق فى أثناء هذا أخذ قابوس وحبسه فى بعض القلاع وموته هناك » ثم 
مضيت إلى دهستان ومرضت بها مرضاً Lav‏ وعدت إلى جرجان » فاتصل gl‏ عبيد 
Pty ht‏ بى وأنشأأت فى حالى قصيدة فيها بين القائل . 
لا عظمت فليس مصر واسعى لا غلا ثمبى عدمت المشترى 

قال أبو عبيد الجوزجانى » صاحب الشيخ الرئيس : فهذا ما حكى لى الشيخ من لفظه » 
ومن ها هنا شاهدت bf‏ من أحواله » وكان بجزجان رجل يقال له أبو محمد الشيزاوى يحب 
هذه العلوم » وقد اشترى للشيخ دارا فى جواره وأنزله بها » وأنا أخعلف إليه فى كل يوم 
أقرأ laut‏ واستملى المنطق » فأمل على الختصر الأوسط فى المنطق . وصنف GY‏ محمد 
الشيزاوى كتاب LAM‏ والمعاد ». وكتاب الأرصاد الكلية . وصئف هنا كتباً كثيرة » كأول 
القانون ومختصر المجسطى » وكثيراً من الرسائل ثم صف فى أرض الجبل بقية كتبه . 

وهذا فهرست كتبه » كتاب المجموع مجلدة » الحاصل والمحصول عشرون BANE‏ » الإنسان 
عشرون مجلدة » البرو والإثم مجلدتان » الشفاء GU‏ عشرة مجلدة . القانون أربع عشرة مجلدة » 
الأرصاد الكلية le‏ كتاب النجاة BH‏ مجلدات » المداية مجلدة » القولنج مجلدة » لسان 
العرب عشر مجلدات » الأدوية القلبية مجلدة » الموجز مجلدة » بعض الحكمة المشرقية مجلدة » 
بيان ذوات الجهة مجلدة » كتاب المعاد مجلدة » كتاب المبداً والمعاد مجلدة » كتاب المباحثات 

ومن رسائله : القضاء والقدر » الآلة الرصدية غرض فاطيغورياس . المنطق بالشعر 
القصائد فى العظمة والحكمة فى اروف . تعقب المواضع الجدلية . مغتصر أقليدس . مختصر 
فى النبض بالعجمية . الحدود . الأجرام السماوية . الإشارة إلى علم المنطق . أقسام الحكمة 
فى النهاية واللانهاية » عهد كتبه لنفسه . حى بن يقظان . فى أن أبعاد الجسم غير ذاتية له . 
خطب » الكلام فى النديا . فى أنه لا يجوز أن يكون شىء واحد جوهرياً وعرضياً . فى 
أن ple‏ زيد غير علم عمرو . رسائل له إخوانية وسلطانية . مسائل جرت ينه وبين بعض 
الفضلاء . كتاب الحواشى على القانون . كتاب عيون الحكمة » كتاب الشبكة والطير . 

ثم انتقل إلى الرى واتصل بخدمة السيدة وابنها جد الدولة » وعرفوه بسبب كتب وصلت 
معه تضمئت تعريف قدره . وكان بمجد الدولة إذ ذاك غلبة السوداء » فاشتغل بمداواته » 
وصئف هناك كتاب العاد » وأقام بها إلى أن قصد شمس الدولة"“ بعد قتل هلال 
ابن بدر بن حسنويه وهزيمة عسكر بغداد . ثم اتفقت أسباب أوجبت الضرورة لحا خروجه 
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Ons Jl‏ ومنها إلى our‏ » واتصاله بخدمة كذبانويه وانظر فى أسبابها . ثم اتفق 
معرفة شمس الدولة وإحضاره مجلسه بسبب قولنج كان قد أصابه » وعالجه حتى شفاه الله » 
Ue‏ من ذلك ui‏ بخلع كثيرة » ورجع إلى داره بعد ما أقام هناك أربعين يوماً بلياليها » 
وصار من ندماء الأمير . ثم اتفق et‏ الأمير إلى رشن ep‏ عناز » وخرج الشيخ 
فى خدمته » ثم توجه نحو مدان منبزماً راجعاً . 


ثم سألوه تقلد الوزارة فتقلدها » ثم اتفق تشويش العسكر عليه » وإشفاقهم منه على 
٠‏ أنفسهم © » فكبسوا داره وأخذوه إلى الجبس » وأغاروا على أسبابه » وأخذوا جميع ما كان 
يملكه . وسألوا الأمير قتله فاتنع منه وعدل إلى نفيه عن الدولة طلا لرضاهم » فتوارى فى 
دار الشيخ أبى تبعل بن ss pea‏ أربعين يومأفعاود الأمير شمس الدولة tel‏ وظلب الشيخ 
فحضر aude‏ » فاعتذر الأمير إليه يكل الاعتذار » فاشتغل بمعالجته » وأقام عنده مكرماً 
مبجلاً . وأعيدت الوزارة إليه ثانياً » ثم سألته آنا شرح كتب. أرسطوطاليس » فذكر أنه لا 
فراغ له إلى ذلك فى ذلك الوقت . ولكنْ إن رضيت منى بتصنيف كتاب أورد فيه ما صح 
عندى من هذه العلوم بلا مناظرة مع الخالفين » ولا اشتغال بالرد عليهم فعلت ذلك » فرضيت 
به . فابتداً بالطبيعيات من کتاب ماه ols‏ الشفاء » وكان قد صنف AK‏ الأول من 
القانون . وكان يجتمع كل ليلة فى داره طلبة العلم » وكنت أقرأ من الشفاءٍ . وكان يقرىء 
غيرى من القانون نوبة . فإذا فرغنا حضر المغنون على اختلاف طبقاتهم وهيّاً مجلس الشراب 
بالاته : : وکا نجل به » وكان التدريس بالليل لعدم الفراغ hl‏ خدمة للأمير » فقضينا 
على ذلك dc bes‏ توجه شمس الدين إلى Meath‏ 'الحرب الأمير بها » وعاوده القولئج قرب 
ذلك الموضع واشتد عليه » وانضاف إلى ذلك أمراض أخحرى جلبها سوء تدبيره » وقلة القبول 
من الشيخ » فخاف العسكر وفاته فرجعوا به طالبين مدان ف المهد قوف فى الطريق فى 
gl‏ . ثم بويع شمس اللنولة وطلبوا استيزار الشيخ فأنى عليهم وكاتب علاء OU A‏ سراً 
يطلب خدمته » والمصير إليه » والانضمام إلى جوانبة . وأقام فى دار cal‏ غالب العطار 
متوارياً « وطلبت منه إقام كتاب الشفاء » فاستحضر أبا غالب وطلب OP LAS‏ والخيرة 
فأحضرهما » وكتب الشيخ فى قريب من عشرين جزءاً على الثمن بخطه age‏ المسائل . 
وبقى فيه يومين حتى كتب رموس المسائل كلها بلا كتاب يحضره ولا أصل يرجع إليه » 
بل من حفظه » وعن ظهر قلبه . ثم ترك الشيخ تلك الأجراء بين يديه وأعذ الكاغد فكان 
ينظر فى كل مسألة ويكتب شرحها » » فكان يكتب كل يوم خمسين ورقة حتى أق على جميع 
الطبيعيات والاهيات ماخلا کتابی الحيوان والنبات . وابتدأ بالمنطق وكتب منه jr‏ م 
ang‏ تاج الملك بمكاتبته علاء الدولة » فأنكر عليه ذلك.» وحث فى طلبه فدل عليه بعض 
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أعذائه » opbels‏ وأدوه إلى قلعة يقال .ها فردجان وأنشأ هناك قصيدة منها : 
dys‏ باليقين کا تراه وكل الشك فى آخر الخروج 
ش (الوافر) 


وبقى فيها أربعة أشهر . ثم قصد علاء الدولة مدان وأخذها » وانهزم تاج الملك ومر 
إلى تلك القلعة بعينها . ثم رجع علاء الدولة عن همدان » وعاد تاج الملك oly‏ شمس الدولة. 
إلى همذان وخملوا معهم الشيخ إلى همدان » ونزل فى دار العلوى » واشتغل بتصنيف المنطق 
من كتاب الشفاء وكان قد صئف بالقلعة كتاب المدايات » ورسالة حى بن يقظان وكتاب 
القولئج » أما الأدواء القلبية فإنما صنفها أول وروده إلى همدان » وكان قد تقضى على هذ 
زمان > وتاج املك فى أثناء هذا aig‏ بمواعيد جميلة ثم 42 للشيخ التوجه إلى Malgiel‏ 
فخرج متنكراً وأنا ووه وغلامان د ف زا الوا إلى أن وصلنا إلى طبران"“ 
على باب أصعهان » بعد أن قاسينا شدائد فى الطريق » فاستقبلنا أصدقاء الشيخ وندماء الأمير 
علاء الدولة وخواصه « وحمل إليه OLY‏ والمراكب Leth)‏ وأنزل فى Ue‏ يقال لها كونكتيد 
فى دار عبد الله بن baby cul‏ .من الآلات والفرش ما يتاج إليه . وحضر مجلس علاء 
الدولة فصادف ف مجلسه الإكرام والإعراز الذى يستحقه مثله . ثم رسم علاء الدولة ليالى 
الجمعات مجلس النظر بين يديه بحضرة سائر العلماء على اخختلاف طبقاتهم » والشيخ من 
جملهم . فما کان يطاق فى شىء من العلوم . 


واشتغل بأصفهان فى تدمم كتاب الشفاء » ففرغ من shall‏ والجسطى » وكان قد اختصر 
أوقليدس والأمماطيقى والموسيقى . وأورد فى كل كتاب من الرياضيات زيادات رأى أن الحاجة 
lel‏ داعية . أما فى امجسطى فأورد عشرة أشكال فى اختلاف القطر وأورد فى احر الجسطى 
ل علم اليعة أشياء لم يسبق إليها » وأورد فى أوقليدس شببها « وف الأثماطيقى خواص حسنة » 
وفى الموسيقى مسائل غفل عنها الأولون . وتم الكتاب المعروف بالشفاء ما خلا النبات 
والحيوان فإنه صنفهما فى all‏ التى توجه فيبا علاء الدولة إلى سابور”” حواست فى 
الطريق : Lal Garey‏ فى الطريق كتاب النجاة » واختص بعلاء الدولة وصار من ندمائه 
إلى أن عزم علاء الدولة على قصد همدان ء وخرج الشيخ فى الصحبة » فجرى ليلة بين يدى 
علاء الدولة ذكر الخلل فى التقاويم المعمولة بحسب الأرصاد القديمة » فأمر الأمير الشيخ 
الاشتغال برصد هذه الكواكب وأطلق له من الأموال ما يحتاج إليه . وابتدأ الشيخ به وولالى 
اتخاذ الاما واستخدام صناعتها حتى ظهر كثير من المسائل » فكان يقع الخلل فى أمر الرصد 
لكثرة الأسفار وعوائقها . وصنف الشيخ بأصفهان الكتاب العلاى . 

ا نه 


وكان من عجائب أمر الشيخ أنى صحبته وخدمته خمسا وعشرين سنة فما رأيته إذا وقع 
له كتاب مجدد ينظر فيه على الولاء » بل كان يقصد المواضع الضعبة منه والمسائل المشكلة » 
فينظر ما قاله مصنفه فا » فيتبين مرتبته فى العلم ودرجته فى الفهم . وكان الشيخ جالسا 
Ley‏ من الأيام بين يدى الأمير وأبو منصور peal PLL‏ فجرى ف اللغة مسألة تكلم 
الشيخ فيها بما حضره » فالتفت أبو منصور إلى الشيخ يقول : إنك.فيلسوف وحكم 6 ولكن 
لم تقرأ من اللغة ما يرضئ كلامك فيا » فاستنكف الشيخ من هذا الكلام وتوفر على درس _ 
كتب اللغة ثلاث سنين » واستبدى كتاب ale‏ اللغة من خراسان من تصنيف al‏ منصور 
الأزهرى“ "“» فبلغ الشيخ ف اللغة طبقة قلما:يتفق مثلها . وأنشاً ثلاث قصائد ضمنها ألفاظاً 
غريبة من اللغة . وكتب OH‏ كتب أحدها على طريقة ة ابن العميد”” '' والآخر على طريقة 
الصابى" والآخر على طريقة etal‏ وأمر بتجليدها وإخلاق جلدها . ثم أوعز الأمير 
فعرض تلك الجلدة على of‏ منصور باي . وذكر أنا ظفرنا بهذه الجلدة فى الصحراء وقت 
الصيد فيجب أن تتفقدها وتقول لنا مافيها » فنظر فيها أبو منصور. وأشكل عليه كثير ما 
فيها . فقال له الشيخ : إن ما تجهله من هذا الكتاب فهو مذكور فى الموضع الفلا من 
كتب اللغة » وذكر له كثيراً من الكتب المعروفة فى اللغة كان الشيخ حفظ تلك الألفاظ 
منها.» وكان أبو منصور مجزفاً فيما يورده من اللغة غير ثقة فيها » ففطن أبو منصور أن تلك 
الرسائل من تصنيف الشيخ » وأن الذى abe‏ عليه ما جببه به فى ذلك اليوم « فتنصل واعتذر 
إليه . ثم صنف الشيخ كتاباً فى اللغة ماه لسان العرب لم يصنف فى اللغة مثله fy‏ يتقله 
ف البياض حتى توف فبقى على مسودته لايبتدى أحد إلى ترتيبه . وكان قد حصل للشيخ 
تجارب كثيرة فيما باشره من OULU‏ عزم غلى تدوينها فى كتاب القانون » وكان قد علقها 
على أجزاء فضاعت قبل تمام كتاب القانؤن . من ذلك أنه صددع يوم apa‏ أن مادة تريد 
النزول إلى حجاب auf,‏ » وأنه لا يأمن ورما ينزل فيه فأمر بإحضار ثلج كثير ودقه ولفه 
فى خحرقة وتغطية رأسه بها ففعل ذلك حتى قوى الموضع » وامتنع عن قبول تلك للادة وعو . 
ومن ذلك أن امرأة مساولة بخوارزم أمرها أن لا تتناول ted‏ من الأدوية سوى الجلنجبين 
السكرى حتى تناولت على الأيام مقدار مائة منه وشفيت المرأة . 

وكان الشيخ قد صنف بيرجان الختصر الأصغر ف المنطق وهو الذى وضعه بعد ذلك 
فى أول النجاة » ووقعت نسخة إلى شيراز”" فنظر فيبا جماعة من أهل العلم هناك فوقعت 
هم الشبه فى مسائل منها » فكتبوها على جزء . وكان-القاضى بشيراز من جملة ألقوم » فأنفذ 
بالجزء إلى caf‏ القاسم الكرمانى صاحب إبراهيم بن بابا الديلمى المشتغل بعلم التناظر » وأضاف 
إليه. كتاباً إلى الشيخ ألى القاسم وأنفذها على يدى ركاه قاصد » وسأله عرض الجزء على 
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الشيخ واستجازة أجوبته فيه . وإذا الشيخ أبو القاسم دخخل على الشيخ عند اصفرار الشمس 
فى يوم صائف » وعرض عليه الكتاب والجزء » فقرأ الكتاب ورده عليه » وترك الجزء بين 
يديه وهو ينظر فيه والناس يتحدثون . ثم حرج أبو القاسم > وأمرنى بإحضار البياض وقطع 
أجزاء مته » فشددت خمسة أجزاء كل واحد منها عشر أوراق بيع الفرعونى » وصاينا العشاء 
وقدم الشمع فأمر بإحضار الشراب وأجلسنى وأخاه وأنا نتناول شرابا ابتداء هو يجواب 
تلك المسائل . وكان يكتب ويشرب إلى نصف الليل حتى غلبنى وأخاه النوم » فأمر 
بالانصراف فعند الصباح قرع الباب فإذا رسول الشيخ يستحضر فحضرته وهو على مصلل © 
وبين يديه الأجزاء الخمسة » فقال : نخذها وسر بها إلى الشيخ ألى القاسم الكرمافى » وقل 
له : استعجلت ف الأجوبة عنما لعلا يتعوق الركاى » فلما “ملته إليه تعجب كل العجب 
وصرف الفيج وأعلمهم هذه الحالة » وصار هذا الحديث تاريخاً بين الناس . 
ووضع فى حال الرصد آلات ما سبق إليها » وصنف رسالة وبة بقيت انا GLE‏ سنين مشغولاً 
الرصد » وكان غرضى تین ما 4S‏ بطليموس عن قصته فى الأرصاد » ین لى بعضها . 
وصنف الشيخ كتاب الإنصاف » واليوم الذى قدم فيه السلطان مسعود إلى أصفهان نبب 
عسكره رحل الشيخ وكان الكتاب فى جملته » وما وقف له على أثر . وكان الشيخ قوى 
القوى كلها » وكانت قوة المجامعة من قواه الشهوانية أقوى وأغلب . وكان كثيراً ما يشتغل 
به فأثر فى مزاجه : وكان الشيخ يعتمد على قوة مزاجه حتى صار أمره فى السنة التى حارب 
فيها علاء الدولة تاش فراش على باب الكوخ إلى أن أحذ الشيخ قولنج » ولحرصه على برئه 
إشفاقاً من هزية يدفع إلا » ولا يتأ له المسير فيا مع امرض فحقن نفسه فى يوم واحد 
الى كرات » فتقرح بعض أمعائه وظهر به سحج ٠ء‏ وأحوج إلى المسير مع علاء الدولة 
فأسرعوا نحو ايذج فظهر به هناك الصرع oll‏ يزع ie‏ اراي ومع ذلك كان يدير 
نفسه vss‏ نفسه لأجل السحج ولبقية القولنج » فأمر يوماً باتخاذ دائقين من ait‏ 
الكرفس ”7 '' فى جملة ما احتقن به وخلطه بها لكسر الرياح » فقصد بعض الأطباء الذى كان 
يتقدم هو alec ad]‏ » طرح من بزر الكرفس خمسة دراهم لست أدرى أعمد فعله أم Uae‏ 
لأنى لم أكن معه ء فازداد السحج من حدة ذلك البزر . . وكان يتناول المترود بطوس لأجل 
الصرع فقام بعض غلمانه وطرح شيئاً كثيراً من الأفيون”' '' فيه » وناوله فأكله وكان سبب 
ذلك شيائتهم فى مال كثير من خزائته » فتمنوا هلاكه ليأمنوا عاقبة أعمالهم . 
ونقل الشيخ | هو إلى أصفهان » فاشتغل بتدبير نفسه » وكان من الضعف بحيث لا 
يقدر على القيام فلم يزل يعالج نفسه حتى قدر على المشى وحضر نجاس علاء الدولة . ولكنه 
مع ذلك لا يتحفظ » ويكار التخليط فى أمر الجامعة » ولم Lie‏ من العلة كل البرء » فكان 
WK pe‏ حنم 


- يتتكس ويبرأ كل وقت . م قصد علاء الدولة a‏ فسار معه الشيخ فعاوذته فى الطريق 
تلك العلة إلى أن وصل فأهمل مداواة نفسه وأخذ يقول المدير الذى كان يدبر بدنى قد عجر 
عن التذبير » والآن فلا تنفع المعالجة » وبقى على هذا أياماً » ثم انتقل إلى جوار ربه . وكان 
عمره ثلاثاً وخمسين بسنة » وكان موته فى سنة تمان وعشرين وأربعمائة » وكانت ولادته فى 
سنة خمس وسبعين MLE,‏ . هذا آخر ما ذكره أبو عبيد من أحوال الشيخ الرئيس » وقبره 
تحت السور من جانب القبة من همدان » وقيل : إنه نقل إلى أصفهان ودفن فى موضع على 
باب كونكنبد . ولما مات ابن سينا من القولنج الذى عرض له قال فيه بعض أهل زمانه : 

رأيت ابن سينا يعادى الرجال وبالحبس مات أخس LN‏ 

. فلم يشف -ما ناله بالشفا ولم ينج من موته: بالنجاة 
وقوله بالحبس يريد انحباس البطن من القولنج الذى أصابه » والشفاء والنجاة يريد الكتابين 

مر تأليفه وهنا من الجناس ف الشعر . 


ومن كلام الشيخ الرئيس وصية أوصى بها أحد أصدقائه وهو أبو سعيد بن al‏ الخير 


الصوف قال : « ليكن الله تعالى أول فكر له وآخخره » وباطن كل اعتبار وظاهره » ولتكن 
عين نفسه مكحولة بالنظر إليه »وقدمها موقوفة ة على للثول بين يديه » مسافراً بغقله فى الللكوت 
الأعلى وما فيه من OUT‏ ربه الكبرى . وإذا انحط قراره » فلينزه الله تعالى فى آثاره » فإنه 
باطن ظاهر تجلى لكل شىء بكل شىء . 
ففی کل to‏ له آية تدل de‏ أنه واحد 
( التتقفارب ) 


« فإذا صارت هذه JULI‏ ملكة » انطبع فيها نقش الملكوت » وتجلى له قدس اللاهوت ؛ 
فألف الأنس الأعلى > وذاق اللذة القصوى » وأحذ عن نفسه من هو بها أولى » وفاضت 
عليه السكينة وحققت عليه الطمأنينة . وتطلع إلى العا الأدنى اطلاع راحم لأهله » مستوهن 
لحيله » مستخف لثقله ‏ مستحسن له لعقله » مستضل لطرقه » وتذكر نفسه وهى بها لهجة t‏ 
وببهجتها ببجة ۽ فتعجب Ite‏ ومنهم تعجبهم منه » وقد ودعها وكان معها كأنه ليس معها . 
وليعلم أن أفضل الح ركات الصلاة » وأمثل الكائنات الصيام » وأنفع البر الصدقة » وأزكى 
السر الاحتال » وأبطل السهى المراءاة . ولن تخلص النفس عن الدرن ما التفتت إلى قيل 
وقال » ومناقشة وجدال » وانفعلت محال من الأحوال . وخير العمل ما صدر عن خالص 
ية » وخير النية ما ينفرج عن جانب علم » والحكمة أم الفضائل » ومعرفة الله أول الأوائل 
( إليه يصعد الكلم الطيب والعمل الصالح يرفعه ) . ثم يقبل على هذه النفس المرينة بكماها 
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الذاقى'فيحرسها عن التلطخ بما يشينها من الهيئات الانقيادية للنفوس الموادية التى إذا بقيت 
فى النفوس المزينة كان We‏ عند الانفصال كحاها عند الاتصال » إذ جوهرها غير مشاوب 
ولا خالط » وإنما يدنسها هيئة الانقياد لتلك الصواحب > بل يفيدها clea‏ الاستيلاء 
والسياسة والاستعلاء والرياسة . وكذلك مجر الكذب قولاً وتخيلاً حتى تحدث للنفس هيئة 
صدوقة » فتصدق الأحلام والرؤيا . وأما اللذات فيستعملها على إصلاح ”الطبيعة وإبقاء 
الشخص أو النوع أو السياسة . أما المشروب فإنه بجر شربه تلهياً . 
ابن سينا بين فلسفتين : المشائية والمشرقية : 

تعتبر حياة الشيخ الرئيس ابن سينا حياة غريبة فريدة صاخبة » مليثة بالحياة العلمية » وما 
فيا من تحصيل وتأليف وتصنيف » مع معايشة الحياة السياسية » فكان أكبر أطباء العصر 
والبلاط » وكان شيخاً للوزارة . كذلك عاش حياته الاجتاعية وما فيبا من لهو وملذات من 
شرب phy‏ ومغنى ونساء فكان نہاره مع الأمير والسياسة و ليله مع التأليف والتحصيل 
والشرب والغناء . وكان مع ذلك كله يعيش حياته الدينية إنها حقاً حياة غريبة فريدة صاخبة . 
فلم يعتزل الناس أو الحياة فى سبيل حبه للفلسفة والحكمة أو انطوى على حياة التأمل کا 
فعل Lull‏ الذى عاش حياة فلسفية وسلك سيرة الفلاسفة فى حياته : فلم يطلب جاهاً 
ولا سلطاناً » إما عاش حياة المتبتلين إلى الله » وشأن الذين يعشقون الحقيقة العقلية الخالصة - 
لذلك جاءت فلسفته أكثر دقة وأكثر تنظيماً واجتهاداً داخل الفلسفة اليونانية ... لذلك كان 
الفارابى فى ظسفته أقرب إلى اليوئان منه إلى الفكر الإسلامى کا بينا سابقاً . 

أما ابن سينا فلم تكن حياته حياة عقلية » إنما كانت مزياً من العقلية والوجدانية » اللهو 
والروحية » الهمة العالية فى طلب الفكر والتدنى إلى حاشية LAW‏ وإذا ما تحير فى مسألة 
ييتبل إلى مبدع الكل (ably‏ وإذا ما ade‏ ضعف أو نوم عدل إلى شرب قدح من الشراب . 
. حياة بين الإفراط والتفريط فهى إما إلى fel‏ القمة وإما إلى قاع القاع يجمع بين التناقضات .. 
تلك كانت حياته . 

وأسوق بعض نصوص من سيرته الخاصة تصور تلك الحياة المتناقضة . 
يقول عن حكاية حاله : 
)١(‏ وكلما كنت أغير فى مسألة ولم أكن أظفر بالحد الأوسط فى قياس ترددت إلى الجامع » 

وصليت وابتبلت إلى مبدع الكل » جتى ضح لى المنغلق » وتيسر لى المتعسر . 
(۲) وكنت أرجع بالليل إلى دارى وأضع السراج بين يدى »وأشتغل بالقرلءة والكتابة » 
فمهما غلبنى النوم أو شّعرت بضعف عدلت إلى شرب قدح من الشراب ريغا تعود 
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إلى قوق ثم أرجع إلى القراءة . | | 
ومهما أخذنى أدنى نوم أحلم بتلك المسائل بأعيانها » حتى إن كثيراً من المسائل 
اتضح لى وجوهها فى المنام . ET‏ : 
ف فإذا أفرغنا حضر yall‏ على اختلاف طبقاتهم » وهيىء مجلس الشراب بالآنية » وكنا 
(5): فاستقبلنا أصدقاء الشيخ وندماء الأمير علاء الدولة وخواصه 5 وحمل إليه الثياب 3 
والمراكب الخاصة وأنزل فى عله ... وفيها من OVW‏ والفرش ما يحاج إليه . 
)2( وصلينا stall‏ وقدم الشمع yb‏ بإحضار الشراب ,| أجلسنى asl,‏ وأمر بتناول 
٠‏ الشراب . ْ 
(ad)‏ ركان الشيخ قوى القوى كلها » وكانت قوة اجامعة من قواه الشهوانية أقوى وأغلب . 
وكان كثيراً ما يشتغل بها فأثر فى مزاجه . a‏ 
0 ولكنه مع ذلك- أى مع مرضه - لا يتحفظ » ويكار التخليط فى أمر الجامعة . 


ويبدو أن حياة مثل حياة ابن سينا لابد لها أن تتردد بين طرف الثنائية المتعادية : بين الروحية 
Halll,‏ » بين العقلية والمثالية . فوقع بين فلسفتين : 

* فلسفة اليونان العقلية وزعيمها أرسطو . 

* وفلسفة مشرقية وزعيمها ابن سينا . 
ابن سينا وفلسفة أرسطو والمشائية : 

كان يرى أن أتباع المدرسة المشائية فى المشرق ما قدروا أن يفرغوا أنفسهم من عهدة 
التعصب لأرسطو فما استطاعوا أن يفهموا جيداً ما أحسن فيه ... وما استطاعوا أن يراجعوا 
ما فرط من تقصيره .. ' 

وركبوا بتعصبهم متن تقليد أرسطو من غير مهلة يتروون فيها ليراجعوا فيها sie‏ .. 
ولو وجدوها ما استحلوا لأنفسهم أن يُوضّع ما قاله الأولون موضع المفتقر إلى مزيد عليه ؛ 
أو إصلاح له أو تنقيح إياه . لذلك لا نبال من مفارقة تظهر منا لما ألفه متعلمو كتب اليونان 
إلفا عن غفلة وقلة فهم » ولا سمع منا فى كتب ألفناها للعاميين من المتفلسفة المشغوفين 
بالمشائين. الظائين أن الله لم يبد إلا Ald‏ » ولم ينل رحمته tle‏ 

ولا يفيد موقف ابن سينا - فى ذمه متفلسفة عصزه فى قوله : « ولا نبلل من مفارقة 
تظهر منا لما ألفه متعلمو كتب اليونان إلفا عن غفلة وقلة فهم ولا سمع منا فى كتب ألفناها 
. للعاميين من للتفلسفة المشغوفين بالمشائين ... ۲--”فى أنه له موقف من الفلسفة اليونانية على 
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الإطلاق . فهو يصف أرسظو بقوله :. ... مع الاعتراف منا بفضل سلفهم فى apt‏ لما نام 
عنه ذووه وأستاذه > من تمبيزه أقسام العلوم بعضها عن بعض » وفى ترتيبه العلوم خيراً ما 
رتبوه » وف إدراكه الحق فى كثير من الأشياء » وى تفطنه لأصول صحيحة Be‏ أكثر 
العلوم » وفى اطلاعه (عامة) الئاس على ما بينها فيه السلف وأهل بلاده . وذلك أقصى ما 
در عليه فسان یکرت أول من نيه لل ير علوط » Sob clay‏ و عل مي بده 
أن tga‏ شه » ويرمُوا UB‏ يجدونه Lag‏ بناه » ويفرعوا أصولاً أعطاها ¢ فما قدر من بعده 
( أرسطو ) على أن يفرغ نفسه من عهدة ما ورثه منه »> وذهب عمره فى تفهم ما أحسن 
فيه والتعصب لبعض ما فرط من تقصيره فهو مشغول عمره بما سلف » ليس له مهلة يراجغ 
فيها عقله » ولو وجدهما ما استحل أن يضع ما قاله الأولون موضع المفتقر إلى مزيد عليه 
أو إصلاح J‏ تنقيح إياه ؛ . يلخص هذا النص موقف ابن سينا من متفلسفة عصره على 
الحو الذى وصفه بهم ( المشائين العافيين ) ولا يؤخحذ منه معاداته للفلسفة اليونانية على 
الإطلاق . 

لكن يبدو أن ابن سينا لم يكن ييل إلى AL‏ أرسطوطاليس ولم تكن محببة إليه ولم 
يكن يستقبلها عقله فيقول : 

ثم عدلت إلى AY‏ » وقرأت كتاب ما بعد الطبيعة » فما كنت أفهم ما فيه » وألتبس 
على غرض واضعه » حتى أعدت قرايقه أربعين مرة وصار لى محفوظاً . وأنا مع ذلك لا 
أفهمه ولا اممصود به » وأيست من نفسى وقلت : هذا كتاب لا سبيل إل فهمه . وإذا 
أنا فى يوم من الأيام حضرت وقت العصر فى الوراقين » وبيد دلال مجلد ينادى عليه . فعرضه 
على فرددته رد متبرم » معتقداً أن لا فائدة من هذا العلم . فقال لى : اشتر منى » هذا رخيص 
أبتعه بثلاثة دراهم » وصاحبه متاج إلى cat‏ واشتريته فإذ هو كتاب لأبى نصر الفارابى 
فى أغراض ١‏ ما بعد الطبيعة » : ورجعت إلى بيتى وأسرعت قراءته . فانفتح على فى الوقت | 
أغراض ذلك الكتاب بسبب أنه كان Ub pie‏ عن ظهر القلب . وفرحت بذلك وتصدقت ' 
dtd‏ يوم بشىء كثير على الفقراء شكراً لله تعالى . 

تفيدنا تلك الرواية أن الفلسفة الإلمية لم يكن يفهمها من كتاب أرسطو المسمى و ما 
بعد الطبيعة » حتى أيس منبا لولا كتاب af‏ نصر ULL‏ دفعت به المقادير إليه ففهمها 
منه . ولم تذكر لنا سيرته الخاصة أنه عنى بهذا العلم . بالرغم من أنه كان واسع الثقافة 
ويلاحظ ذلك من خطته فى تقسم العلوم فلقد أجصاها فى قوله : « فجملة العلوم المعقولة. 
المضبوطة فى هذه الرسالة العظيمة ثلاثة وخمسون علما » قال الشيخ مصطفى عبد الرازق : 


(A) 


dy‏ يبلغ tof‏ علمناه قبل ابن سينا بالعلوم العقلية أو العلوم الفلسفية هذا العدد 
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سأل الجوزجافى ابن سينا شرح كتنب أرسطوطاليس فذكر أنه لا فواغ له إلى ذلك فى . 
ذلك الوقت . ولكن إن رضيت منى بتصنيف كتاب أورد فيه ما صح.عندى من هذه العلوم 
بلا مناظرة مع الخالفين » ولا اشتغال بالرد ole‏ فعلت. ذلك فرضيت به . فوضع كتاب 
١‏ الشفاء » وهو ما سبق فيه قوله إنه وضع للعاميين « من المتفلسفة المشائين © . 

يقول ديبور :ة لم يكن يعنى ابن سينا أن يستغرق فى روح مذهب من الذاهب » بل 
كان deh‏ ما يلاثم ميوله Si‏ أصابه » يوئر الشروح السطحية التى وضعها « اميسطيوس » 
Cail”‏ أرسطو » Luby‏ صار ابن سينا فيلسوف الشرق العظم الذى تلتقى فى تاليفه جميع 
المذاهب » وكان أسبق AS‏ الختصرات الجامعة فى العالم) ؤيثبت of‏ ريدة فى هامش كتاب : 
تاريخ الفلسفة لدييور نصاً من كشف الظنون gel‏ خليفة يقول : 
ps) :‏ من آراء ابن سينا. موجودة عند الفارالى ¢ أخذه وزاده تفصيلاً » وقد جمع ابن 
سينا ما انتبى إليه من الفلسفة . وكتاب الشفاء إذ صح ما يقوله حاجى خلفة - مأخوذ 
عن كتاب الفارابى الذى يسمى > « التعلم Jul‏ ا 
الفلسفة الثانية : خكمة المشرقيين : 

# -حكمة المشرقيين : اصطلاح جديد سبق إليه ابن سينا وعلى حد علمنا لم يسبقه إليه 
أحد .... وهذا الاصطلاح حفز همة المستشرق العظيم الأستاذ كرلو الفونسو نينو لأن يكتب 
حوله بحثاً مستفيضاً وممتعا عنوانه : 

و حاولة المسلمين نحو إيجاد فلسفة مشرقية » . 

وكان البحث تحقيقاً علمياً دقيقاً حول كلمة : مشرقيين » وهل هى بضم مم الصدارة 
أى : مشرق . : : 

أو بفتح مم الصدارة أى : مُشرق . 

فإذا كانت بضم الم : فهى تعنى Dyke‏ وضع أساس للفلسفة الإشراقية فى مقابلة الفلسفة 
العقلية اليونانية » وإذا كانت بفتح المم فهى تعنى : محاولة لوضع أساس فلسفة للمشرق فى 
مقابل فلسفة المغرب أى اليونان » ومعنى وضع فلسفة للمشرقيين أى أنه دل عنصر البيئة 
والحدود الجغرافية والظروف الاجتاعية ثم أخيراً تحديد ملاع الحوية الذاتية .... ال ٠‏ 

على أى حال bel‏ تفصيلات أحاط بها « نلينو » فى at‏ وأثار لدئ الباحنين استفهامات 

dy‏ نظرنا أن المسألة سواء أكانت باحتال فتح الم أم بضمها فيمكن الجمع بينهما حتى 
ae AE te‏ 


لو رجحنا أحد النطقين بالضم « مشرق » أو بالفتح « مشرق » فإن الجمع بينهما لازم هما 
أو من لوازمهما والذى نره أولاً من ناحية علامة نطق اليم وما نرجحه هو فتح الم أى : 
« مشرقیین ۲ وشواهد ترجيحنا ما يل : 

ما ذكره ابن UT‏ أصيبعة : من أن ابن سينا ألف كتاباً ماه «الإنصاف» عشرون مجلدة . 
شرح فيه جميع كتب أرسطو وأنصف فيه بين المشرقيين والمغربيين . ثم قال : ضاع فى نهب ا 
السلطان مسعود . 

ويقول فى نص آخر فى مقدمة : « منطق المشرقيين » : 

a ca ace aa‏ ل 
٠‏ يتيح لنا ذلك الأسلوب أى وضع المغربيين مقابل للشرقين ... القول OL‏ ابن سينا أراد 
عن قصد قاصد وضع أهل المشرق مقابل أهل المغرب » وبأسلوبنا المعاصر : حكمة الشرق 
مقابل حكمة الغرب » والقول بفلسفة أهل المشرق يعنى أيضاً القول بالفلسفة الإشراقية 
وسنوضح ذلك فيما بعل . 


. ويقول أيضاً فى مقدمة ‏ منطق المشرقيين » : 
« ولا بعد أن يكون قد وقع إلينا من غير جهة اليونانيين علوم » . 
ففی قوله : امن غير جهة اليرنائين علوم التي كلمة اشر قي ذلك اا يرجح HOOP‏ 
إليه من أن للشرقيين هى بفتح الم . 


كذلك أيضاً مقابلته منطق اليونانيين بمنطق المشرقيين تعنى الفتح » فلو أراد ضم الم لقال 
« منطق العقليين مقابل منطق المشرقيين بضم المم » وذلك لا يخفى عليه » وهوالمشهود له 
بتحرير المصطلحات 


يقول ابن سينا : ومبادىء هذه الأقسام : الفلسفة الأولى والفلسفة الإلمية - التى للفلسفة 
النظرية مستفادة من أرباب الملة SAY‏ على سبيل التنويه ومتصرف على تحصيلها بالكمال 
ار ار وو سيار امت لسرم 
ذلك بإحداها فقد أوق خيراً Nye‏ 

ولا شك أن أرباب الملة الإلمية الواردة فى عبارة ابن سينا تعنى لديه أا من حكمة 
المشرقيين وليست يونانية ... أو بتعبير آحر من إشراقات المشرقيين وليست منطقاً يونانياً .. 
كذلك قوله : « فقد أوتى الحكمتين حكمة المغربيين وحكمة المشرقيين » يفيد القول : إنها 

۷ اپ 


يفتح الم 9 مشرقيين » دون ضمها » وهى من ابن سينا تعتبر دعوة إلى البحث عن أصول 
فلسفة TAL‏ مشرقية > ولا شك فى أن طابعها الإشراق آى مشرق بضم الم . والدافع إلى 
البحث عن حكمة المشرقيين ما ذكره ابن سينا نفسه فى مقدمة كتابه : 9 منطق المشرقيين » : 

8 نزعت الحمة بنا إلى أن نجمع كلاماً فينا اختلف أهل البحث فيه » لا ننفت فيه لفت 
عصبية أو هوى أو عادة أو إلف « ولا نبالى من مفارقة تظهر منا لما ألفه متعلمو كتب اليونانيين : 
Lal‏ عن غفلة وقلة فهم , ولا مع منا فى كتب ألفناها للعاميين من المتفلسفة المشغوفين 
بالمشائين » والظانين أن الله ل يبد إلا إياهم » ولم ينل رحمته سواهم » . 


(سنفعل هذا) » مع الاعتراف منا بفضل سلفهم فى تنبه لا نام عنه ذووه وأسشاذه 
من تمييزه أقسام العلوم بعضها عن بعض » وى ترتيبه العلوم خیراً مما رتبوه » وفى إدراكه 
احق فى كثير من الأشياء . وفى تفطنه لأصول صحيحة BT‏ فى أكثر العلوم » وفى إطلاعه 
( عامة ) الناس على ما بينها فيه السلف وأهل بلاده . وذلك أقصى ما يقدر عليه إنسان 
يكون أول من مد يديه إلى تمييز مخلوط » وتبذيب مُفسّد » وصق على من بعده أن يلموا 
شعكه » ويرموا EDF‏ يجدونه فيما بناه » ويفرعوا أصولاً أعطاها » فما قدر من بعده ( أرسطو ) 
على أن يفرغ نفسه عن عهدة ما ورثه منه وذهب عمره فى تفهم ما أحسن فيه ؛ والتعصب 
لبعض ما فرط من تقصيره » فهو مشغول عمره با سلف » ليس له مهلة يراجع فيها عقله ۽ 
ولو وجدها ما استحل أن بضع ما قله الأولون موطيع المفتقر إلى مزيد عليه أو إصلاح 
له أو is‏ تنقيح Ob)‏ . 


E و لق اد ابد ررقي‎ so, 
» إلينا من غير جهة اليونائيين علوم » وكان الزمان الذى اشتغلنا فيه بذلك ريعان الحداثة‎ 
ووجدنا من توفيق الله ما قصر علينا بسببه مدة التفطن لما أورئوه ( أى المدة اللازمة لتفطن‎ 
ما أورثوه ) . ثم قابلنا جميع ذلك بالمط من العلم الذى يسميه اليونانيون الخطق » - ولا‎ 
يبعد أن يكون له عند المشرقبين اسم غيره - حرفا حرفا» فتوقفنا على ما تمابل ( اى م‎ 
يتفق معه ) وعلى ما عصى ( أى ما اختلف وإياه ) . وطلبنا لکل شىء وجهه ؛ فحق ما‎ 
. ) وزاف ما زاف ( أى وكانت نتيجة هذا أن بان ما هو حق وما هو زائف‎ pe 

و و لما كان المشتغلون بالعلم شديدى الاعتزار إلى امشائين من اليونائيين كرهنا شق العصا 
ومخالفة الجمهور » فانحرفنا ppl]‏ وتعصينا للمشائين إذ كانوا أولى فرقهم ( فرق اليونانيين ) 
بالتعصب لهم . وأكملنا ما أرادوه وقصروه فيه ولم يبلغوا أربهم منه ء وأغضينا عما تخبطوا ' 
فبه » وجعلنا له وجهة cle xy‏ ونحن بدخلته شاعرون » وعلى ظله واقفون. فإن جاهرنا 


— ١١681 


بمخالفتهم » شى الذى لم يمكن الصير عايه » وأما الكثير فقد غطيناه باغطية التغافل . فمن 
جملة ذلك ر أى ما قصدنا إليه ) ما كرهنا أن يقف الجهال على خالفة ما هو عتدهم ( أى 
مخالفتنا لما هو عندهم ) من الشهرة بحيث لا يشكون فيه ويشكون ف النبار الواضح » ( وإلى 
جانب هذا ) » وبعضه قد كان من الدقة بحيث تعمش عنه عقول هؤلاء الذين فى ( هذا ) 


العصر » فقد بلينا برفقة منهم عار الفهم « كأنهم خشب مسندة » » يرون التعمق » فى ٠‏ 


النظر ( الفلسفى ) بدعة » ومخالفة المشهور ضلالة » كأنهم الحنابلة فى كتب الحديث 8 
“وجدنا منهم رشيداً ثبتناه بما حققناه » فكنا ننفعهم به » وربما تسنى لمم الإيغال فى معناه 
(أى معنى ما قلنا به) فعوضنا منفعة استبدوا بالتنفير عنها . 

ومن جملة Ebb‏ بإعلانه - عابرين عليه - حق مغفول عنه يشار إليه فلا يتلقى إلا 
. بالتعصب oh)‏ يقول به ) » فلذلك جزينا فى كثير مما نحن حبراء Bly‏ مجرى المساعدة 
دون الحاقة » ولو كان ما انكشف لنا أول ما bial‏ إلى هذا الشأن لم نبد فيه مراجعات 
منا لأنفسنا » ومعادات من ( أى قائمة على ) نظرنا ء لما ( أقراً : فلما ) تبينا فيه رأيا . ولا 
اختلط ر اقرأ : أو اختلط ) علينا الرأى » وسرى ف عقائدنا الشك » وقلنا ر احذف الواو ) 
abd‏ و«وعسى ) . 

« لكنكم » أصحابنا : تعلمون حالنا فى أول أمرنا واخحره » وطول المدة التى بين حكمنا 
الأول والثانى . وإذا وجدنا صورتنا هذه » فبالحرى أن تثق بأكثر ما قضيناه » وحكمنا به 
واستدركناه » ولاسيما فى الأشياء التى هى الأغراض الكبرى » والغايات القصوى التى 
اعتبرناها وتعقبناها مين من المرات . ولا كانت الصورة هذهء والقضية على هذه الجملة » 
trol‏ أن and‏ كتاباً يحتوى على أمهات العلم الحق الذى استنبطه من نظر كثيراً » وفكر 
ملا » ولم يكن من جودة الحدس بعيداً . . 

« وما جمعنا هذا الكتاب لا لنظهره إلا لأنفسنا - أعنى الذين يقومون منا مقام أنفسنا - 
وأما العامة من مزاولى هذا الشأن » فقد أعطيناهم فى « كتاب الشفاء » ما هو كثير لحم 
وفوق حاجتهم » وسنعطيهم فى « اللواحق » ما يصلح لحم زيادة على ما أخذوه » وعلى كل 
حال فالاستعانة بالله وحله » . 

ومن هنا راح ابن سينا يبشر بعمل جديد نحو البحث والتأليف فى حكمة « المشرقيين » 
وجعلها من الضنون بها على غير أهلها فى مقابل فلسفة العاميين من المتفلسفة المشائين ثم 
ذا ينيك المصطلح وتأسس به اتجاه متميز فى الفلسفة الإسلامية . وبالرغم من أنه كان 
كثيراً ما ote‏ بها فى كثير من كتبه وليس بين ترائه OW‏ كتاب يحمل هذا العنوان فإثنا 
نلاحظ أنه كان يركز على مفهوم الإشراق dey‏ وجه اليقين - - فى يقينى - أن als‏ 


بل5١١‏ سد 


١‏ الإشارات والتنبييات ؛ وهو من آخر ما ألف هو عن الحكمة الإشراقية لذلك قال فيه 
الجوزجانى : آحر ما صنف فى الحكمة وأجوده وكان يضن به . 

uf‏ رأى الدكتور عبد الرحمن بدوى فإنه يرى أن الحكمة المشرقية أو الاتجاه الإشراق 
فإنه نشاً منذ عهد السهروردى المقتول ۱٠۹١ = OAV)‏ م ) حيث اتخذ الفكر العربى, 
اتجاهاً جديداً كان رد فعل تيار الأرسططالية الذى ساد فى القرنين السابقين . والسهروردى 
نفسه - شأنه شأن من يوجد عند نقطة العحولٍ الفكرى الجاسمة - قد مر بالدورين معاً 
فى تطوره الروحى : الدور الأرسطى » ثم الدور الأفلاطونى الذى كانت له السيادة النبائية . 
فالأول يتمثل فى مصنفات صدر الشباب » وهى خصوصاً : « التلويجات » و « اللمحات 6 » 
ومن قبلها « الألواح العمادية » الذى ألفه فى أيام الصبا » والثانى يتمثل فى « حكمة الإشراق » 
على وجه التخصيص » ويثل فترة الانتقال بين. الدورين كتاب ١‏ المقاومات » و ١‏ المشارع 
والمطارحات » . ومن هنا ابتدأت هذه التفرقة الرئيسية بين : ١‏ الحكماء الإشراقييين » وبين 
و الحكماء المشائين » » والأولون رئيسهم أفلاطون » والآخرون رئيسهم أرسطو . ولهذا 
يقول السهروردى بكل صراحة  :‏ إمام الحكمة ورئيسنا أفلاطون » صاحب الأيد والنور » . 

يزى الدكتور بدوى أن السهروردى المقتول هو الذى أسس الأصول الفلسفية الإشراقية 
وهو تيار ناقض به تيار المشائية . من هنا بدأ يركز على التفرقة الرئيسية بين : 

* الحكماء الإشراقيين » وبين والحكماء المشائين . 

والأولون رئيسهم أفلاطون » والآخرون رئيسهم أرسطو .. 

وهذا يقول السهروردى بكل صراحة : « إمام الحكمة ورئيسنا أفلاطن » صاحب الأيد 
والنور » . ش 

ثم يؤيد د . عيد om‏ بدوى بالمقارنة بين أرسطو وأفلاطون ليؤكد أن فلسفة أفلاطون 
هى أقرب ما تكون إلى الروح الشرقية الإشراقية فيقول : فروح مذهب أرسطو كانت بعيدة 
عن إشباع نوازع الروح الحضارية العربية ؛ OV‏ روح هذا اذهب ذات طابع ونالى خالص » 
فكان فى الواقع أقرب Suk‏ للروح اليونانية من أفلاطون الذى سرى فى مذهبه دم شرق ' 
أو شبه شرق . 


ومن هنا كان أفلاطون ذا رحم ماسة بالفكر الشرق » ومن الروح العربية . وأولئك الذين 

تلقوا التراث الأرسطى بشراحه كانوا بروحهم بعيدين عن الروح اليونانية » فلم يطلبوا روح 

أرسطو حين طلبوه بقدر ما تعلقوا بنتائج فكره المنطقى العلمى . وآية ذلك أن أرسطو نفسه 

م يستطع الظفر بحق المواطن فى الحضارة العربية إلا بعد أن طعم بدماء أفلاطونية وأفلوطينية . 
۷ 


أما بخصوص ريادة ابن سينا لهذا الاتجاه الاشراق فيقول : 

ولا نستطيع بحال من الأحوال أن ندخل ابن سينا فی هذا التيار الأفلاطونى ‘ 96 Jy‏ 
حكم نلينو على هذه ة الحكمة المشرقية » المزعومة لابن سينا قائماً » وهو أا لا تفترق فى 
شىء من المشائية وعن بقية فكر ابن سينا المتأثر بالمشائية » وهو حكم يتأيد اليوم أكثر فأكار 
Le‏ نعرفه عما يقصده ابن سينا من « المشرقيين » » وهم المشاؤون الشرقيون خصوصاً الذين 
كانوا فى بغداد على عهده ومن قبله بقليل . وليس فى « الإشارات والتنبييات ٠‏ » حتى فى 
قسمها الأخير الذى يباب به عادة فى مثل هذا الموضع للتدليل على تطور فكر ابن سينا نحو 
USL‏ غير ASLAN‏ ثية أو المشرقية الحقيقة ‏ أعنى الإشراقية - نقول ليس فیہا حقاً تأثير أفلاطونى 
واضح من نوع ما نجده فعلاً عند السهروردى وبقية aN AY)‏ 

هذا الرأى الذى رجحه د . بدوى ينتابه الضعف من عدة جهات : 
اول :-ما يذ كر ابن طفيل ق مقدمة ١ Allg‏ حى :بن يفظان: ...وى رتالة ق اللدكمة 
المشرقية ذكر فى مقدمتها : 

« سألت » أيها الأخ الكريم الضيف الحمم - منحك الله البقاء الأبدى » وأسعدك السعد 
السرمدى - أن أبث إليك ما أمكننى بثه من أسرار الحكمة المشرقية التى ذكرها الشيخ 
( الإمام ) الرئيس أبو على ابن سينا » . 

ثم يقول : وأما كتب أرسطوطاليس فقد تكفل الشيخ أبو على بالتعبير عما فيها وجرى 
على مذهبه وسلك طريق فلسفته فى كتاب « الشفاء ٠‏ وصرح ف أول الكتاب بأن الحق 
عنده غير ذلك » al,‏ إنما ألف ذلك الكتاب على مذهب المشائين » وأن من أراد الحق الذى 
لا.حجية فيه فعليه بكتابه فى « الفلسفة المشرقية » ومن عنى بقراءة كتاب و الشفاء » وبقراءة 


كتب و أرسطوطاليس » ظهر له فى أكثر الأمور أنها تتفق » وإن كان فى كتاب « الشفاء ٠‏ 
أشياء لم تبلغ إلينا عن أرسطو . وإذا أخذ جميع ما تعطيه كتب أرسطو وكتاب «٠‏ الشفاء » 
على ظاهره دون أن يتفطن لسره وباطنه » لم يصول به إلى الكمال حسما نبه عليه الشيخ 
أبو غلى فى كتاب « الشفاء » . 
الياً : قال كرادى فو : لقد قلنا فى خلال هذا البحث : إن فلسفة ابن سينا» وعلى وجه 
التخصيص ميتافيزيقاه وتصوفه » لا تختلف مطلقاً عن مذهب الإشراق » اللهم إلا فى التسمية 
فحسب » وعلى هذا النحو يستطيع المرء أن يفسر ما نسب إليه من أن هذا الرجل العظم 
كان فى جوهره من أنصار حكمة الإشراق » دون أن يكون المرء فى حاجة إل الالتجاء إلى 
الفرض الموْلم» فرض عدم الإحلاص OM aaah‏ 

کت 


: يقول ابن سينا فى مقدمة كتاب الشفاء‎ : BY 

yo‏ كتاب غير هذين الكتابين و الشفاء » و و اللواحق » أوردت فيه الفلسفة على ما 
هى فى الطبع » وعلى ما يوجه الرأى الصرج الذى لا يرعى فيه جانب الشركاء فى الصناعة 
ولا يتقى فيه مِنْ شق عصاهم ما يتقى فى غيره » وهو كتابى فى ١‏ الفلسفة الشرقية » وأما 
هذا الكتاب ١‏ الشفاء » فأكثر بسطا وأشد مع الشركاء من المشائين مساعدة ثم قال : ومن . 
أراد الحق الذى لا محجة فيه فعليه بطلب ذلك الكتاب ١‏ الفلسفة المشرقية » ومن أراد الحق 
على طريق فيه ترض ما إلى الشركاء » وبسط كثير » وتلويج با لو فطن له استغنى عن الكتاب 
الآخر فعلية بهذا الكتاب « الشفاء » . 


رابعاً : يقول روجر بیکون : « إن ابن سينا أحد كبار مقلدى أرسطو وعارضى مذهبه 
gel‏ لفلسفته بحسب ما كان فى استطاعته ألف LS‏ ثلاثة فى الفلسفة : ا صرح هو بنفسه 
فى مقدمة كتاب ١‏ الشفاء » أحدهما : ألف حسب المذهب السائد عند المشائين الذين هم 
شيعة أرسطو » أما الآخر فقد ألف حسب الحقيقة الخالصة فى الفلسفة » تلك الحقيقة التى 
لا تخشى طعنات رماح المعترضين » کا يقول » وثالثاً ألفه فى أواخر أيام حياته وفيه شرح 
امبادىء وأسرار الطبيعة والصناعة .... ثم يقول روجر بيكون ولكن لم يصلنا من هذه الكتب 
اثنان أما الأول : فعند اللاتينيين أجزاء منه واسمه و الشفاء » . 
یری نلو : 
أن ما ذكره روجر بیکون یکن تفسيره على النحو الال : | 
# فأول OS‏ ابن سينا الثلاثة التى تبحث ف الفلسفة كلها وألفه حسب الذهب السائد 
عند المشائين : كتاب ١‏ الشفاء ۲ . 
* وثانيها الذى:ألفه حسب الحقيقة الخالصة فى الفلسفة : هو كتاب ٠‏ الحكمة المشرقية ) 
وهو المفقود . 
ily *‏ وهو من الناحية التاريخية آخرها وفيه تلخيص للأولين : هو كتاب ١‏ الإشارات 
والتنبييات ) . 
فإذا كان ابن سيئا م تستغرقه فلسفة أرسطو ا كان LW OLS‏ فإنه استطاع أن يعيد 
صياغة فلسفة الإشراق بكل أبعادها . 
فكتب فييا: 
*د. حكمة المشرقيين . 
* حى بن يقظان . 
a‏ الإشارات والتنبييات . . 
۱۱۹ 


* محاولته الجادة لوضع منطق المشرقيين . 

كتب في مقدمته أصناف الطالبين لفلسفة أرسطو ودوافع عدوله عنها إلى حكمة المشرقيين 
التى لم تتم وحال دون إهامها عوامل كثيرة : منها ما يخص حياة ابن سينا التى كانت حافلة 
باللذات إلى حد الإفراط ؛ والإفراط فى الأعمال السياسية » وعدم استقراره ف البلد الواحد » 
وتعرضه لكثير من الفتن من قبل الحاسدين من حاشية البلاط » ثم أخيراً ضياع كثير من 
كتبه . ولاسيما ما كتبه حول حكمة المشرقيين وما حوها . 

. أما السهروردى .وذلك ما AST‏ عليه د . بدوى و هو واضع ذلك الاتجاه الإشراق غير 

بسبوق إليه فإننا نقول : إن السهروردى تفرغ له وعمق فيه على منهج ابن سينا الذى تركب 
من نقطتين أساسيتين واعتمدهما السهروردى Wy‏ 

النقطة الأولى : رفض الحكمة المشائية . 

النقظة الثائية : البحث عن أصول حكمة مشرقية .. ذلك ما سار عليه السهروردى حيث 
يقول : « ومن هنا ابتدأث هذه التفرقة الرئيسية بين : الحكماء الإشراقيين » وبين الحكماء 
المشائين » لذلك يبقى ابن سينا صاحب المصطلح وصاحب cell‏ غير مسبوق إليهما . 


‘Ys — 


قضية التوفيق بين الفلسفة والدين 


* 
د 
* منهجهما 
%* 
* الأثر الفلسفى للمدرسة الفلسفية 


وبعد of‏ عرضنا الاتجاهات العامة لمسيرة الفلسفة الإسلامية من خلال عرض تاريخ 
الكندى وفلسفته ¢ والفارابى وفلسفته » وابن سينا وفلسفته ... نود أن نعرض عرضاً تقويميًا 
للمدرسة الفلسفية من ثلاث زوايا : : 

زاوية : تعريفهم للفلسفة . 

وزاوية : موضوع الفلسفة لديهم . 

وزاوية : منهجهم الفلسفى فى عرض القضايا مع طرح قضية الفلسفة والدين . 
اول : تعريفهم للفلسفة : 

اا ا طرفي rey‏ ا ا ی و ب 
الطابع العام للمدرسة الفلسفية فى الإسلام › وهى بذلك المسلك فى التعريف يختلف عن 
تعريف الإغريق لا » وسنقدم عرضاً لأطوار تعريفها عند هؤلاء الثلاثة : 

* الكندى , | 

# الفارابى . 

Lane أبن‎ a 


وهذه التعاريف للفلسفة لم يأت بها هؤلاء الفلاسفة الثلاث من بدع أنفسهم إنما صدروا 
فيا عن كتاب ما بعد الطبيعة لأرسطو ... غير أن أرسطو لم يكن يعرف الفلسفة فيه » 
Uy‏ كان يتكلم عن أهمية هذا العلم وأهمية الوصول إلى الحق وعناية ذلك العلم بهذا 
الموضوع ... أخذ فلاسفة المسلمين تلك الفكرة AS‏ المغزى الدينى ليحصروا مهمة الفلسفة 
فيه أى فى ذلك العلم .. وما قاله أرسطو فى مميزات ذلك العلم أصبغوه على الفلسفة بينا 
و علم ما بعد الطبيعة » ما هو إلا جزء من الفلسفة . 
وعلى سبيل الثال : 
حين أراد أن يعرف ذلك العلم أى ذلك الجزء النظرى من جزق الفلسفة قال : ' 
هو العلم بالأمور العرية من الميولى وإدراك حقائقها . ويقول ابن عدى : وكانت 
هذه المقالة رن رن ests de‏ وصف السبيل التى ينبغى أن تسلك فى التماس 
العلم . 
يقول أرسطو قى نفس المقالة : 
ومن الصواب أن تسمى معرفة الحق من الفلسفة 1 Sb Sulina‏ 
المعرفة النظرية : الحق » وغاية المعرفة العمليه : الفعل فإن أصحاب الفعل وإن كانوا 
ينظرون فى حال الشىء الذى يتعلمونه فليس git‏ عن علة لها فى نفسها ... ولسنا 
د 


نعرف الحق دون أن نعرف علته . 

يقول ابن عدى : ومن الصواب أن تسمى معرفة الحق من الفلسفة : المعرفة النظرية » 
يعنى أن تسمية النظرية خاصة بمعرفة الحق صواب » وغاية المعرفة العملية الفعل ... 

إنما آثر بهذا القول تفصيلاً لهذا الجزء من الفلسفة على الجزء العملى ثم يبين أرسطو 
مفهوم معرفة الحق فقال : 

إن أحق الموجودات بالوجود وبالحق : العلل فى الوجود وف الحق التى هى علل وأوائل 
ومبادىء ها . 

وم يقول عثترة : 

وهل غادر الشعراء من متردم أم عرفت الدار بعد ترسم 

كذلك لم يغادر الفلاسفة الإسلاميون دار أفلاطين وأرسطو . 
من هنا قدم الفلاسفة الإسلاميون تصورهم عن تعريف الفلسفة على الصورة التى نقدمها 

فيما يلى : 

الكندى وتعريفه الفلسفة : 

تعريفه للفلسفة يا جاء فى كتاب الكندى إلى المعتصم بالله ويا أسماها « فى الفلسفة 

الأولى » : 1 

يقول فى مطلع رسالته : 

)1( « إن اعلى الصناعات الإنسانية منزلة » وأشرفها مرتبة : صناعة الفلسفة › التى حدها 
علم الأشياء بحقائقها بقدر طاقة الإنسان ؛ OY‏ غرض الفيلسوف ف علمه : إصابة 
الحق » by‏ عمله : العمل بالحق » . 

)1( وف موضع آخر من نفس الرسالة يقول : 

« وأشرف الفلسفة وأعلاها مرتبة : الفلسفة الأولى » أعنى - | يقول الكندى = 
GH ple.‏ الأول الذى هو علة كل حق » . 
(ry‏ أما عن تعريف الفيلسوف فيقول فى نفس الرسالة : 
«دور الفيلسوف التام الأشرف : هو المرء الحيط بهذا العلم الأشرف » . 

(4) أما عن تعريف الفلسفة الأولى ومعنى أوليتها فيقول فى نفس الرسالة : الفلسفة الأولى 
هى علم العلة الأولى » وعلم العلة أشرف من علم المعلول » إذ لا يكون لنا علم 
إلا إذا أحطنا بعلم علته . 
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لذلك كانت و الفلسفة الأولى » هى الأولى بالشرف إذ جميع باق الفلسفة منطو 
فى علمها ‏ وإذ هى أولى بالشرف » وأولى باجنس » وأولى بالترتيب من جهة الشىء 
الأيقن وأولى بالزمان إذ هى علة الزمان . ٠‏ 
)9( وق دفاعه عن الفلسفة يقول : 
ووذلك أنه باضطرار يجب عل idl‏ المضادين ها اقتناؤها وذلك a!‏ لا يخلون 
من أن يقولوا : إن اقتناءها يجب أو لا يجب . 
فإن قالوا ا pai‏ 
ذلك برهاناً . ١‏ 
وإعطاء العلة والبرهان فيه قنية ة علم الأشياء us‏ قواجب إذن طلب هذه القنية 
بالسنتهم واتفسك le‏ اضطراراً عليهم . 
)1( ويقول فى eee‏ آخر : 
« التشبه بأفعال الله تعالى - بقدر طاقة الإنسان - أراد أن يكون الإنسان كامل 
١ Mo.‏ 
الفضيلة ٠‏ . 


يشرح إخوان الصفا معنى التشبه بأفعال الله بقوهم : 

« واعلم بأن المنطق ميزان الفلسفة » وقد قيل : إنه أداة الفيلسوف ei Wal oy,‏ 
الفلسفة أشرف الصنائع البشرية بعد النبوة . صار من الواجب أن يكون ميزان الفلسفة أصح 
الموازين . وأداة الفيلسوف أشرف ol pW‏ ؛ لأنه قيل فى حد الفلسفة : إنها التشبه بالإله 
بحسب الطاقة الإنسانية . واعلم بأن معنى قولحم طاقة الإنسان هو أن يجتهد الإإنسان Jong‏ 
من الكذب فى كلامه وأقويله » ويتجتب من الباطل فى اعتقاده » ومن الخخطً فى معلوماته » 

من الرداءة فى أخلاقه ومن الشر فى أفعاله » ومن ع الزلل فى أعماله » ومن النقص فى صناعته » 
هذا هو معنى قوم النشبه بالإله بحسب طاقة الإنسان ؛ لأن الله عز وجل لا يقول إلا . 
الصدق » ولا يفعل إلا الخير » . ْ 

نلاحظ أن تعريفها عند الكتدئى يلف LAE‏ عن وضعه فى الإغريق فعريقهم - ol‏ 
' الإغريق - للفلسفة كان مخرج عن كونه bee‏ لذات البحث والجدل أو بحلا فى الحقيقة سواء 
كانت مطلقة أو نسبية مادية أو غير مادية لكن الكندى حرج با إلى معان جديدة والمدرسة 


من بعده اقتفت أثره 


فأضفى عليها معنى السلوك عندما جعلها هى التشبه بأفعال الله . 
وأصبغ عليها أيضاً معنى التقديس فى العلم والعمل بها . 


— ١756 


وبالغ فى ذلك حتى جعلها UIE‏ من صفات الله يشير إلى ذلك قوله : 

«وأولى بالشرف » وأولى بالجنس » وأولى بالترتيب من جهة الشىء الأيقن » وأول 
بالزمان » إذ هى علة الزمان .. 

ee re een eee 
وسنری ذلك عند الفارالى‎ dome الكندى من عمد المدرسة الفلسفية سار على دربه ونبج‎ 


( الفارابى ) وتعريف الفلسفة : 
التعريف الأول : 


قال فى كتاب «الجمع بين رأبى الحكيمين » : 

القلسفة حدها وماهيتها : أنها العلم بالموجودات با هى موجودة . 
التعريف الثاني : 

علم بمقدار الطاقة الإنسية . 
التعريف الثالث : 
ro‏ 
التعريف الرابع : 

هى العلم الذى يعططى الموجودات ( معقولية ) ببراهين يقينية . 
التعريف الخامس : 

والفلسفة عنده هى العلم بالموجودات با ھی موجودة ونحن بتحصيل هذا العلم نتشبه 
بالله ٠‏ 
التعريف السادس : 

والفلسفة عنده العلم الوحيد الجامع الذى يضع أمامنا 'صورة شاملة للكون. 

بقى لنا أن نقول Of:‏ ابن سينا م يفته أن يشرح ما أجمله الفارالى من التهيه على مكانة 
العلم AY!‏ بين العلوم الفلسفية . فقال فى « الشفاء » فى الفصل الأول e‏ الأول 
من جملة الإلحيات فى ابتداء طلب موضوع الفلسفة ,الأولى لتببين آنيته'” "2 فى العلوم . 
| وأيضاً قد كدت تسمع أن ههنا فلسفة بالحقيقة وفلسفة أولى » وأنها تفيد تصحيح مبادىء 
سائر العلوم » وأنها هى الحكمة بالحقيقة » وقد كنت تسمع تارة أن الحكمة هى أفضل علم 
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بأفضل معلوم » وأخرى أن الحكمة هى التى أصح معرفة وأتقنبا » وأحرى أنها العلم بالأسباب 
الأولى للكل » .وكنت لا تعرف ما هذه الفلسفة الأولى وما هذه الجكمة » وهل الحدود 
والصفات الثلاث لصناعة واحدة أو لصناعات مختلفة كل واحدة منها تسمى جكمة . ونحن 
نبين لك of OW‏ هذا العلم الذى نحن بسبيله هو الفلسفة الأولى » وأنها الحكمة المطلقة » 
of,‏ الصفات الثلاث التى ترسم بها الحكمة هى. صفات صناعة واحلة وهى هذه 
الصناعة”  "‏ ثم يقول بعد هذا . : « Lig‏ العلم Cog‏ عن أحوال الموجود والأمور التى هى 
له كالأقسام والأنواع « حتى يبلغ إلى تخصيص يحدث معه موضوع العلم الطبيعى فيسلمه 
إليه » وتخصيص يحدث معه موضوع الرياضى فيسلمه إليه » وكذلك فى .غير ذلك » وما 
قبل ذلك التخصيص فكالمبداً فنبحث عنه ونقرر حاله. . فيكون إذن مسائل هذا العلم بعضها 
فى أسباب الموجود المعلول بما هو موجود معلول » وبعضها فى عوارض الموجود وبعضها 
ا العلوم 45511 . فهذا هو العلم المطلوب فى هذه الصناعة » وهو الفلسفة الأولى 
لأنه العلم بأول الأمور ف الموجود » وهو العلة الأولى وأول الأمور فى العموم » وهو الوجود 
والوحدة » وهو أيضاً الحكمة التى هى أفضل علم بأفضل معلوم » فإنها أفضل ple‏ » أى 
٠‏ اليقين بأفضل معلوم . dy of‏ تعالى وبالأسباب من بعده » وهو أيضاً معرفة الأسباب 
القصوى للكل » وهو أيضاً المعرفة بالله » وله حد العلم AY‏ الذى هو علم بالأمور المفارقة 
للمادة فى الحد والوجود ». © ' | 

وصناعة الفلسفة هى المستنبطة لهذه de Aly‏ لحا حتى. إنه لا يوجد شىء من موجودات 
العا إلا وللفلسفة فيه مدخعل » وعليه غرض » ومنه علم ممقدار الطاقة الإنسية واريق القسمة 
يصرح ويوضح ما OMS‏ أما عن فائدة الفلسفة فيوضحه قول الفارابى فى كتاب 
« تحصيل السعادة » 
)1( إنها أول هذه العلوم كلها . شْ 
)1( هى العلم الذى يعطى bea‏ معقولية ببراهين يقينية . 
ف lel‏ تؤدى إلى طرائق البراهين اليقنية فى أن يحصل بها الموجودات أنفسها . 
)6( ا خاصيًا . 
الفلسفة م ركزية الوجود : | 

يرى الفاراى فى كتابه تحصيل السعادة : أن الفلسفة معقولية الوجود براهين يقينية . 
رالذى عنده هذا العلم الذى يحتوى على المعقولات ببراهين يقينية هو الفيلسوف وهى أن 
الفلسفة - بهذا المعنى - سبيل الخاصة . وهى أقدم العلوم وأكملها رياسة وسائر العلوم 
الأخرى تمت رياستها و تحتذى gle‏ ذلك العلم . ومن حصلها حصل السعادة القصوى 
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والكمال الأخير . 
| لذلك تختص بالبراهين اليقينية أما التخيلات والإقناعيات إنما هى للعامة والجمهور . 
وطرق البراهين اليقينية هى السبيل إلى معقولية الوجود « فى أن تحصنل بها الموجودات' 
معقولة 'ولذلك تستعمل فى تعلم من سبيله أن يكون خاصبًا » . | 
ثم طرح عدة مفاهيم كلها تدور حول مركزية الفلسفة وكيف bel‏ حور الوجود والعلوم 
والفيلسوف والامام ¢ lad‏ يتميز الفيلسوف الكامل « والفيلسوف الناقص ‘ والفيلسوف 
الببرج » والفيلسوف الزور « والفلسفة الذائعة المشهورة ع والفلسفة على الحقيقة » والفلسفة 
البتراء » عن الفلسفة والنواميس » والفلسفة والملة » لقد وازن الفارابى وقارن وحلل بين ذلك 
كله ليدلل وفق قوله : لزم أن يكون قبل هذه فضيلة نظرية ( الفلسفة ) على وجه ما يلزم 
من وجود المتأعر وجود الخقدم » لابد من تقدم الفلسفة : للإمام أو الرئيس أو الفيلسوف 
على الحقيقة أو الفيلسوف الكامل وهى السعادة القصوى . 


(YN). 


. يقول الفارالى فى كتابه : تحصيل السعادة : 

وأول هذه العلوم كلها هو العلم الذى يعطى الموجودات معقولية ببراهين يقينية والذى 
عنده من العلم الدى. يحدوى على المعقولات ببراهين يقينية هو الفيلسوف والباقون عامة 
وجمهور فالطرق الإقناعية والتخيلات إنما تستعمل إذاً فى تعليم العامة وجمهور الأم والمدن 
وطرق البراهين اليقينية فى أن يحصل بها الموجودات أنفسها معقولة يستعمل فى تملم من سبيله 
أن يكون خاصيًا وهذا العلم هو أقدم العلوم وأكملها رياسة وسائر العلوم الأخرى هى تحت 
رياسة هذا العلم إذا كانت هذه العلوم دائماً تحتذى حذو ذلك العلم ويستعمل الغموض 
بذلك العلم وهو السعادة القصوى والكمال الأخير الذى ييلغه الإنسان . 
)1( الفلسفة الحكمة العظمى : 

وهذا العلم على ما يقال : إنه كان ف القديم » فى الكلدانيين » وهم أهل العراق » ثم 
صار إلى أهل مصر » ثم التقل إلى اليونانيين » ول يزل إلى أن انتقل إلى السريائين » ثم إلى 
الغرب » وكانت. العبارة عن جميع ما يحتوى عليه ذلك العلم ‏ باللسان اليوناق » ثم صارت 
باللسان السريانلى » ثم باللسان العرلى . وكان الذين عندهم هذا العلم من اليونائيين 
يسمونه الحكمة على الإطلاق » والحكمة العظمى » ويسمون أقتناءها وملكتها : الفلسفة » ` 
ويعنون به إيثار الحكمة العظمى وعبتا » ويسمون المقتنى لها فيلسوفاً » يعنون بها امهب ». 
والمؤثر للحكمة العظمى » ويرون أنها بالقوة » الفضائل كلها » ويسمونها : علم العلوم » 
وأم العلؤم . وحكمة اليكم » وصناعة الصناعات » يعنون بها. الصناعات التى تشمل 
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الاعات Ga os ely‏ اشكمة فی تشم كم كلا 
. وذلك أن الحكمة قد تقال : على الحذق Me‏ ».وبإفراط فى أى صناعة كانت حتى- يرد من 
أفعال تلك الصئاعة : ما يعجز عنه أكثر من يتعاطاها » ويقال : حكمة بشرية . فإن الحاذق 
بإفراط فى صناعة ما يقال : إنه حكم فى تلك الصناعة » وكذلك النافذ الرؤية الحثيث Vd‏ 
قد يسمى حكيما فى ذلك الشىء الذى هو نافذ الرؤية فيه . إلا أن الحكمة على الإطلاق 
هی : هذا الم . وملكته الح سو وي 1 
١‏ على استعمالها في. غيرها > كانت فلسفة ناقصة . والفيلسوف الكامل على الإطلاق هو : أن 
يحصل له لعلو الأرية ویکوت له قوة عل Wl‏ فى کل ما eye‏ لوج لیکن فی » 
وإذا تؤمل أمر الفيلسوف على الإطلاق لن يكون بينه وبين الرئيس الأول فرق وذلك أن 
الذى له قوة على استعمال ما تحتوى عليه النظرية فى كل ما سواه ( هل ) هو أن يكون 
له القوة على إيجادها معقولة . وعل إيجاد الإرادية منها بالفعل » وكلما كانت قوته على هذه 
أعظم » كان أكمل فلسفة ؛ فيكون الكامل على الإطلاق ‏ هو : الذى حصلت له الفضائل 
النظرية أولا . ثم العملية ببصيرة يقينية » ثم أن تكون له قدرة على إيجادهء جميعأ فى a‏ 
والمدن » بالوجه والمقدار الممككنين فى كل واحد منہم » ولا كان لا یکن أن تكؤن له قوة 
على Lasts]‏ باستعمال براه يقينية ) وبطرق إقناعية » وطرق تخيلية < إما طوعاً 3 7 
= صار الفيلسوف على”الإطلاق هو : الرئيس الأول وإذا كان كل تعلم فهو ياعم 
: بتفهم ذلاك الشىء coil‏ يعلم » » وإقامة معناه فى النفس » » ثم إيقاع التصنديق با 
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وتفهم الشىء على ضربين : أحدها : أن يعقل ذاته . والثانى : بأن يتخيل بمثاله الذى 
يحاكيه . وإيقاع التصديق يكون بأحد طريقين : إما بطريق البرهان اليقينى . وإما بطريق 
الإقناع . ومتى حصل عل الموجودات أو تعلمت » و وأوقع التصديق | 
بها على البراهين اليقينية » > كان العلم المشتمل على تلك المعلومات : فلسفة فلسفة . ومتى علمت 
بأن تخيلت » بمثالاتها التى تحاكيها » وحصل التصديق بما خحيل منها عن الطريق الإقناعية ‏ 
كان المشتمل على تلك المعلومات » تسميه القدماء : ملكة وإذا أخذت تلك المطومات أنفسها ‏ 
واستعمل فيبا الطرق الإقناعية ميت الملكة المشتملة عليها : الفلسفة الذائعة المشهورة 
والبترائية . فالملكة محاكية للفلسفة عندهم » وهما يشتملان على موضوعات بأعيائبا و كلتاها 
يعطيان المبادىء القصوى للموجودات » فإنهما يعطيان علم البدأ الأول والسبب الأول 
للموجودات » ويعطيان الغاية القصوى التى لأجلها كون الإنسان ».وهى السعادة القصوى © 
والغاية القصوى فى كل واحد من الموجودات الآخر » وكل ما تعطيه الفلسفة من هذه معقولاً 
أو متصوراً » فإن الملكة تعطيه : متخيلاً . وكل ما تبرهنه الفلسفة من هذه ¿ فإن الملكة. 
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تقنع . فإن لفلسفة تعطى ذات المبداً الأو ل » .وذوات المبادىء الثوافى غير الجسمانية التى 
هى المبادىء القصوى معقولات » والملة تخيله بثالاتها الملأخوذة من المبادىء الجسمانية » 
وتحاكيبا بنظائرها من البادىء المدنية » ويحاكى الأفعال GAY‏ بأفعال المبادىء المدنية » 
ويحاكى أفعال القوى والبادىء الطبيعية » بنظائرها من القوى والملكات » والصناعات 
الإرادية » كا يفعل ذلك أفلاطون فى طيماوس » ويحاكى المعقولات منها بنظائرها من 
المحسوسات » مثل من حاكى المادة بالماوية » أو الظلمة » أو الماءء أو العدم » بالظلمة » 
ويحاكى أصناف السغادات القصوى التى هى غايات أفعال الفضائل الإنسانية » بنظائرها من 
اخيرات التى :يظن lel‏ هى الغايات » ويحاكى السعادات التى فى الحقيقة سعادات » بالتى 
يظن أنها سعادات » ويحاكى مراتب الموجودء بنظائرها من المراتب الكائنة » والمراتب 
الزمانية » ويحرى أن يقرب الحاكية ها من ذواتها . وكل ما تعطى الفلسفة فيه البراهين 
اليقينية ». فإن الملة تعطى فيه الإقناعات » والفلسفة تتقدم بالزمان والملة » وأيضاً فإن معقولات 
٠‏ . الأشئاء الإرادية التى تعطيها الفلسفة العملية بين lel‏ إذا امس إيجادها بالفعل فينبغى أن تشترط 
فيها الشرائط التى بها يمكن أن تحصل موجودة بالفعل » وتأتلف بأعيائها إذا اشترطت Ld‏ 
الشرائط التى بها يتمكن وجودها بالفعل فى النواميس . 


(") الفلسفة النواميس"": 

فواضع النواميس هو الذى له قدرة على أن يستخرج بجودة فكرته شرائعها التى بها تصير 
موجودة بالفعل وجوداً تنال به السعادة القصوى . وبين أنه ليس يلتمس واضع النواميس 
استنباط شرائطها » أو تعقلها قبل ذلك » ولا يمكن أن يستخرج شرائطها التى يسمو بها 
نحو السعادة القصوى » أو يعقل السعادة القصوى » وليس يمكن أن تحصل له هذه الأشياء 
معقولة تصير بها ماهية وضع النواميس رئيسة أولى دون أن يكون قد حاز قبل ظلك الفلسفة . 
فإذن يلزم فيمن كان واضع النواميس على أن ماهيته ماهية رياسة لا خدمة : أن يكون 
فيلسوفاً » وكذلك الفيلسوف الذى اقتنى الفضائل النظرية » فإن ما اقتناه من ذلك » يكون 
باطلاً » إذا لم يكن له قدرة على إيجادها فى كل ما سواه بالوجه الممكن فيه وليس يمكن 
أن يستخرج ف المعقولات الإرادية أحوالها وشرائطها التى بها تكون موجودة بالفعل دون 
أن تكون له فضيلة فكرية » والفضيلة الفكرية التى لا يمكن أن يوجذ فيه دون الفضيلة العملية 
ولا يمكن مع ذلك إيجادها فى كل ما سواه بالوجه الممكن فيه » إلا بقوة على جودة الإقناع › 
وجودة التخييل . فإذن معنى الإمام والفيلسوف وواضع النواميس معنى واحد . إلا أن اسم 
الفيلسوف يدل فيه على الفضيلة النظرية . إلا أنها كانت مزمعة على أن تكون الفضيلة النظرية 
على كلها الأحير من كل الوجوه » لزم ضرورة : أن يكون فيه fle‏ القوى . وواضع النواميس 
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يدل فيه على جودة المعرفة بشرائط المعقولات العملية » والقوة على استخراجها » والقوة على 
إيجادها فى الأم » والمدن »> OF‏ كانت هذه مزمعة أن تكون موجودة عن علم » لزم أن يكون 
قبل هذه فضيلة نظرية على جهة ما يازم من وجود المتأخر وجود pail‏ . 
)٤(‏ الفيلسوف والإمام والرئيس الأول : 

واسم امالك يدل على التسلط والاقتدار التام » هو : أن يكون أعظم الاقتدارات cig‏ 
oly‏ لا يكون اقتداره على على الشىء بالأشياء الخارجة عنه فقط بل ربما يكون فى ذاته من عظم 
القدرة بأن تكون صناعة » وماهية » وفضيلة عظيمة القوة Ue‏ » وليس يمكن ذلك إلا بعظم 
قوة المعرفة » وعظم قوة الفكرة » وعظم قوة الفضيلة والصناعة » وإلا لم يكن ذا مقدرة 
على الإطلاق » ولا ذا تسلط » إذا كان ييقى فيما كان دون هذه المقدرة نقص في قدرته » 
وكذلك إن لم يكن له مقدرة إلا على الخيرات التى دون السعادة القصوى : كان. اقتداره 
أنقص » ولم يكن كملاً , فلذلك صار ia‏ ا ace‏ رام 
النواميس . 


وأما معنى الإمام فى لغة العرب : فإما يدل : على من يتم به ويتقبل » وهو إما المتقبل 
کاله أو المتقبل غرضه » فإن لم يكن متقبلاً لجميع الأفعال والفضائل والضناعات التى هى 
غر متاهية لم يكن متقبلاً على الإطلاق » وإن لم يكن ها هنا غرض poe‏ حصوله بشم 
من الصنائع والفضائل والأفعال سوى غرضه كانت صناعته هى أعظم الصناعات قوة وفضيلته 
أعظم الفضائل قوة » وفكرته أعظم الفكر قوة » وعلمه أعظم العلوم قوة » أو كان ont‏ 
هذه اتی فيه يستعمل قوی غيره فى تكميل غرضه » وليس يمكن ذلك دون العلوم النظرية » 
ودون الفضائل الفكرية التى هى أعظمها قوة » دون سائر تلك الأشياء التى تكون فى 
الفيلسوف . 


بين أن معنى الفيلسوف والرئيس الأول واللك » وواضع النواميس والإمام معبى كله 
واحده . وأى لفظة ما أحنت من هذه الألفاظ ثم أخذت ما يدل عليه كل واحد منهاء 
عند جمهور أهل لغتنا » وجدتها كلها تجتمع فى آخر الأمر فى الدلالة على معنى واحد بعينه » 
ومتى حصلت هذه الأشياء النظرية التی برهنت فى العلوم النظرية » خيلة فى نفوس الجمهور 
وأوقع التصديق بما يخيل منها » وحصلت الأشياء العملية بشرائطها التى بها وجودها ممكنة 
فى نفوسهم » واستولت bale‏ » وصارت عزائمهم نحو فعل شىء آخر غيرها » فقد حصلت 
الأشياء النظرية » والعملية » تلك آؤهذه » بأعياتها إذا كانت فى نفس واضع النواميس فهى 
فلسفة » فإذا كانت فى نفوس الجمهور فهى ملكة ¿ وذلك أن الذى تبين هذه فى علم واضع 
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النواميس بصيرة يقينية . والتى يمكن ف نفوس الجمهور : تخيل وإقناع . وعلى أن واضع 
النواميس يخيل أيضاً أ هذه الأشياء ليست المخيلات له ولا القنعات فيه بن يقينية له » وهو 
الذى اخترع المخيلات والمقنعات » لا لمكن بها فى نفسه تلك الأشياء فى نفسه على أنها 
ملكة له بل على bel‏ تخييل وإقناع ont)‏ . بقى له » وعلى أنها لغيره ملكة » وله : هو فلسفة . 
فهله هى الفلسفة بالحقيقة » والفيلسوف با حقيقة . 
)0( الفيلسوف بالحقيقة : 
فأما الفلسفة البتراء » والفيلسوف الزور » والفيلسوف البهرج & والفيلسوف الباطل » فهو 
cil‏ يشرع أن يتعلم العلوم من غير أن يكون معداً نحوها . فإن الذى سبيله أن يشرع 
فى النظر ينبغى أن يكون له بالفطرة استعداد للعلوم النظرية وهى الشرائط التى ذكرها أفلاطن 
فى كتابه فى السياسة وهى : أن يكون جيد الفهم » والتصور للشىء الذاق ثم أن يكون ' 
حفوظا » وصبورا على الكد الذى يناله فى التعلم » وان يحون بيع CF‏ للصدق وآهله › 
والعدل وأهله » غير جموح » ولا لجوج فيما يبواه » وأن يكون غير شره على الما كول 
والشروب » تهون عليه بالطبع الشهوات » والدرهم » والدنيا » وما جانس ذلك » وأن يكون 
كبير النفس عما يشين عند الناس » وأن يكون ورعاً > سهل الاثقياد للخير والعدل » عسي 
الانقياد للشر » والجور » وأن يكون قوى العزيمة على الشىء الصواب » تم بعد ذلك يكون 
قد Uy‏ على نواميس » وعلى عادات تشاكل ما فطر عليه » وأن يكون صحيح الاعتقاد لآراء 
all‏ التى Les‏ عليبا » متمسكاً بالأفعال الفاضلة التى فى ملته » غير خل بكلها. » أو بمعظمها » 
وأن يكون مع ذلك متمسكاً بالفضائل التى هى ف المشهوز فضائل » غير خل بالأفعال الجميلة 
اتی هى فى المشهور جميلة جميلة » فإنالحدث إذا كان هكذا ثم شرع فى أن يتعلم الفلسفة » 
فتعلمها » أمكن أن لا يصير فيلسوفاً زورأ» ولا cae‏ ولا باطلاً . 
والفيلسوف الباطل : هو الذى تحصل له العلوم النظرية من غير أن يكون له ذلك على 
كاله الآخر Ob‏ يوجد ما قد علمه فى one‏ بالوجه الممكن فيه . والببرج هو : الذي يتعلم 
العلوم النظرية » ول يزور ولم يعود الأفعال الفاضلة التى بحسب ملة ما » ولا الأفعال الجميلة ش 
اتی فى المشهور » بل كان تابماً واه » وشهواته » فى كل شىء أى من الأشياء اتفق . 


والفيلسوف المزور هو : الذى يتعلم العلوم النظرية من غير أن يكون معداً بالطبع 
cage‏ فإن المزور « والببرج » وإن أكملا العلوم النظرية فإنهما فى آخر الأمر يضمحل ما 
فعهما قليلاً قليلاً حتى إذا بلغا السن الذى سبيل الفضائل أن يكمل الإنسان فيه انطفأت 

علومهما على ltl‏ أشد من انظفاء نار هيرقليطس الذى يذكره أفلاطون . وظك of‏ طباع 
ات 


الأول وعادة الثالى يظهران ما يذكر أنه فيه فى شبابهما ويثقلان عليهما حفظ ما قد احتملا 
الكد فيه فييملانه فيبتدى ما معهما يضمحل قليلاً قليلاً إلى أن يطل ناره وينطفى فلا يجنيا 
له ثمرة . ; 

وأما الفيلسوف الباطل فهو الذى لم يشعر بالغرض الذى له الفست الفلسفة فحصل 
على النظرية J‏ على أجزاء من النظرية فقط فرأى أن الغرض من مقدار ما حصل له منها 
بعض السعادات المنظومة أنها سعادة التى هى هى عند الجمهور خيرات فأقام علمها طلباً 
لذلك وطمعاً فى أن ينال به الغرض . وهذا ربما نال به الغرض فأقام عليه وربما عسر عليه 
نيل الغرض فرأى علمه منها أنه فضل فهذا هو الفيلسوف الباطل . والفيلسوف بالحقيقة هو : 
الذى تقدم ذكره فإذا لم ينتفع به وقد بلغ ذلك المبلغ فليس عدم النفع به من قل ذاته ولكن 
ٍ. من جهة من لا يصغى » أو من لا يرى أن يصغى إليه . 2 

فاللك والإمام هو بماهيته وصناعته » ملك وإمام . سواء وجد من يقبل منه ‏ أو لم 
يوجد ء أطيع أو لم يطع » وجد من يعاونونه على غرضه أو لم يجد كا أن الطبيب طبيب 
بماهيته وبقدرته على علاج المرضى وجد مرضى أو لم يجد » وجد آلات يستعملها فى فعله 
أو لم يجد , كان ذا يسار أو فقر » ولیس يزيل ظنه إلا أن يكون شىء من هذه كذلك لا 
يزيل إمامة الإمام ولا فلسفة الفيلسوف ولا ملك الملك إلا أن تكون له آلات يستعملها 
فى أفعاله وأناس يستخدمهم فى غرضه .' 1 
(I)‏ وحدة الفلسفة: 

والفلسفة التى هذه صفتها Ul‏ تأدت إلينا من اليونانيين عن أفلاطون وعن أرسطوطاليس 
وليس واحد Lape‏ أعطانا الفلسفة دون أن يعطينا مع ذلك الطريق bel‏ والطريق إلى إنشائها 
متى اختلت J‏ بادت ونحن نبتدى أولاً بذكر فلسفة أفلاطون ومراتب فلسفته » ونبتدى من 
أول أجزاء فلسفة أفلاطون ثم نرتب ye‏ شيعاً من فلسفته حتى Sb‏ على آخرهاء وتفعل 
مثل ذلك ف الفلسفة التى أعطاناها أرسطوطاليس فنبتدى من أول أجزاء فلسفته » فتبين من 
ذلك أن أغراضهما بما أعطياه غرض واحد » وأنهما التمسا إعطاء فلسفة واحدة يعينها فلسفة 
أفلاطون وأجزاؤها » . 

بعد هذا العرض نلاحظ أن تعريفها عنده يظهرها بأنها غاية فى نفسها فضلاً عن تقديسها 
وأسبغ عليها أخيراً معنى السلوك وجعل لتعلمها قواعد وآداب وألف فى سيل ذلك رسالة 
سماها « ما ينبغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة » وكتابه الآخر ١‏ التنبيه على سبيل السعادة » 
حكى فى هذين الكتابين أن السعادة لا تنال إلا بالفلسفة كا قدمنا حتى جعلها مركز الوجود . 
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ثم يزيد الأمر شرحاً فيقول : 

١‏ إن الصتائع صنفان : صنف مقصوده تحصيل الجميل » وصنف مقصوده تحصيل النافع 
والصناعة التى مقصودها تحصيل الجميل فقط هى التى تسمى : الفلسفة » وتسمى الحكمة 
على الإطلاق . ولا كانت السعادة Lil‏ تنال متى كانت لنا الأشياء الجميلة القنية ؤ كانت الأشياء 
الجميلة Ue]‏ تصير لنا قنية بصناعة الفلسفة فلزم ضرورة أن .تكون الفلسفة هى التى بها تنال 
السعادة » | 

كذلك هو آول من صبغ المنطق بثوب العصمة يعنى جعله عصمة للذهن عن الخطأ فى 
الفكر . قال واصفاً هذه العصمة : « لما كانت الفلسفة إنما تحصل بجودة التمييز » وكانت 
جودة LY pail‏ تحصل بقوة الذهن على إدراك الصواب كانت قوة الذهن حاصلة لنا قبل 
جميع هذه وقوة الذهن LY‏ تحصل متى كانت لنا قوة بها نقف على الحق وأنه بيقين فنعتقده » 
وبها نقف على الباطل أنه باطل بيقين فنتجنبه » ونقف على الباطل الشبيه فلا نغلط فيه ولا 
ننخدع والصناعة التى بها نستفيد هذه القوة تسمى صناعة المنطق » . 

ثم لما بين أن الفلسفة غاية فى نفسها وأنها علم سلوك فهى ف ذاتها سبيل السعادة والمنطق 
وهو tll‏ عصمة للذهن عن Wl‏ أخذ يبين عصمة الفيلسوفين أفلاطون وأرسطو فى AT‏ 
ماه : ( الجمع بين رأبى الحكيمين ) وكأن الحكيمين فى نظره ينبغى أن ينزها عن الخلاف 
فى آرائهما ) لو كان قولهما وحياً مقدساً فيقول : 

« إذ الفلسفة حدها وماهيتها أنها العلم بالموجودات با هى موجودة وكان هذان الحكيمان 
هما المبدعان للفلسفة ومنشكان لأوائلها وأصوها ومتممان لأواخخرها وفروعها وعليهما المعول 
فى قليلها وكثيرها Lolly‏ المرجع فى يسيرها وخطيرها وما يصدر عنها فى كل فن إفا هو 
الأصل المعتمد عليه لخلوه من الشوائب والكدر » بذلك نطقت الألسن وشهدت العقول 
إن لم يكن من الكافة i‏ الأكثرين من ذوى الألباب الناصعة والعقول الصافية ٠‏ . 

ثم يقول : ثم كان بين قول هذين الحكيمين فى كثير من أنواع الفلسفة خلاف . 

یری الفارالى أن الخلاف لم يخل الأمر فيه من إحدى ثلاث خلال : 

ty %‏ أن يكون هذا الحد المبين عن ماهية الفلسفة غير صحيح . 

* ونا أن يكون رأى الجميع أو الأكارين واعتقادهم فى تفلسف هذين الرجلين سخيفاً 

2 ra . ومدخولاً‎ 

* وإمًا أن يكون فى معرفة الظانين فيهما Ley Ob‏ خلافا فى هذه الأصول تقصير . 

ومن تدرب فى علم المنطق وأحكم علم الآداب الخلقية » ثم شرع فى الطبيعيات 
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والإهيات » ودرس كتب هذين الجكيمين يتبين له مصداق ما أقوله نحيْث BA‏ قصدا 
تدوين العلوم بموجودات العالم ‏ واجتهدا فى إيضاح أحواها على ما هى: عليه من غير قصد 
منهما لاختراغ أو إغراب أو إبداع وزخرفة وتشويق » بل لتوفية كل منها نصيبه بحسب الوضع 
والطاقة . 
وإذا كان ذلك كذلك” فالحد الذى قيل فى الفلسفة (إنها العلم elk er‏ 
موجودة ) صحيح بين عن ذات انحدود ويدل على ماهيته . 
نلاحظ أن الفارابى ' سما بالفيلسوف إلى رتبة العصمة عن Wat‏ وبال فى ذلك محاولاٌ 
أن ينزل فلسفتها منزلة الوحى المقدس يوفق بين 'متعارضها بالتأويل ولقد leple el‏ من 
صفات التقديس ما يجعل المفكر يتأ عنها وعنهما مثل :- ' ْ 
هما المبدعان للفلسفة ومنشئان لأوائلها ... ومتممان لأواخرها ... وعليهما امعول ... 
ely‏ المرجع وما يصدر عنهما فى كل فن Ul‏ هو الأصل المعتمد عليه لخلوه من الشوائب 
والكدر . 1 1 0 5 
ش ولو لم يسلكها - أى الفلسفة:ب أفلاطون , لا كان الحكم أرسطوطاليس يتصدى 
لسلوكها . غير أنه وجد أفلاطون قد أحكمها وبينها فى إنشاء طريق القياائ » وشرع فى ' 
و ل ال ير 
والمساعد. والناصح . . 
'والفلسفة على هذا التعريف تأثرت . بمنحى الفكر الإسلامى Ol oe‏ الالترام . . 
وخالفت الاتجاه العام لتعريف الفلسفة . ويبدو أن الفلسفة ختمت بهما شأنها OLE‏ دين 
lag‏ هما المبدعان والمتممان لأواخرها فى عرف الفارالى . 


ابن سينا وتعريف الفلسفة'. 


يقول الشيخ مصطفى عبد الرازق : أما ابن سينا jel‏ سنة ٤۲۸‏ ه ret AY.)‏ 
فيعرض لتعريف الحكمة وتقسيمها فى أسلوبه العلمى الدقيق » ولا تخلو مع هذا أقواله فى 
كته الختلفة من تفاوت . 


وهذا قوله فى 9 رسالة: الطبيعيات ٠‏ من عيون ٠‏ الحكمة : 
التعريف الأول : 


«.الحكمة استكمال النفس الإنسانية بتصور الأمو ر والتصديق sil‏ ثق النظرية والعملية 
على قدر الطاقة الإنسانية » . 


١ ه*‎ 


- فالحكمة المتعلقة بالآمور » التى لنا أن نعلمها » وليس لنا أن نعمل بها» تسمى حكمة 
نظرية . - 

. العملية تى لنا أن نعلمها ونعمل بها تسمى حكمة عملية‎ Vy المتعلقة‎ US, 

وكل.واحدة من هاتين الحكمتين تتحصر فى أقسام ثلاثة : فأقسام الحكمة العملية : بحكمة 
مدنية » وحكمة ee ee‏ 

ومبداً هله الثلائة مستفاد من جهة الشريعة الإلمية . وكالات .حدودها تستبين بها 
وتتصرف فيبا بعد ذلك القوة النظرية من البشر بمعرفة القوانين واستعماها فى الجزئيات . 

فالحكمة المدنية فائدتها : أن يعلم أنه كيف يجب أن تكون المشاركة التى تقع فيما بين 
أشخاص ليتعاونوا على مصالح الأبدان ومصالح بقاء نوع الإنسان . 

US,‏ المنزلية فائدتها : أن تعلم المشاركة التى ينبغى أن تكون بين أهل منزل واحد 
لتتظم به المصلحة النزلية » والمشاركة المنزلية تتم بين زوج وزوجة 6 ووالد ومولود » ومالك 
وعبد . 

وأما الحكمة الخلقية ففائدتها أن تعلم الفضائل وكيفية اقتنائها لتزكو بها النفس . وتعلم 
الرذائل وكيفية توقيبا لتطهر عنبها .النفس . 

وأما الحكمة النظرية فأقسامها ثلاثة : حكمة تتعلق با فى الحركة والتغير من حيث هو 
فى الحركة. والتغير » وتسمى حكمة طبيعية . 

» تعلق با من أله أن رده للحن عن اير وإن كان وجوده الط لضو‎ Sj 
. وتسمى رياضية‎ 

كمه say Ue‏ منرم LN‏ عار لذ يقلا لباك و قن 
فبالعرض لا أن ذاتها مفتقرة فى تحقيق الوجود إلا . وهى الفلسفة الأولى › والفلسفة الإلمية 
جرء منها وهى معرفة الربوبية . 

ومبادىء هذه الأقسام التى للفلسفة النظرية مستفادة من أرباب الملة الإلحية على سبيل 
اتبيه » ومتصرف على تحصيلها بالكمال بالقوة العقلية على سبيل الحجمة ¢ ومن أوتى استكمال 
نفسه بهاتين الحكمتين ‘ والعمل مع ذلك ہا حداہا فقد اوت Ys pes‏ 

واقتفى صدر الدين محمد بن إبراهيم Os slp‏ فى كتاب ٠‏ الأسفار الأربعة » أثر 
الشيخ الرئيس فى هذا التعريف فقال : 1 

ا 


« اعلم أن الفلسفة استكمال النفس الإنسانية بمعرفة حقائق الموجودات على ما هى عليها » 
والحكم بوجودها تحقيقاً بالبراهين لا Lact‏ بالظن والتقليد بقدر الوسع الإنسانى . وإن شعت 
قلت نظم العلم نظماً Chie‏ على حسب الطاقة البشرية ليحصل التشبه بالبارى تعالى » . 

ويقول ابن سينا فى 9 رسالة فى أقسام العلوم العقلية » : فصل فى ماهية الحكمة : الحكمة 
صناعة نظر يستفيد منها الإنسان تحصيل ما عليه الوجود كله فى نفسه » وما الواجب عليه 
عمله مما ينبغى أن يكتسب فعله » لتشرف بذلك نفسه وتستكمل وتصير We‏ معقولاً لا 
مضاهياً للعالم الموجود » وتستعد للسعادة القصوى بالآخرة » وذلك بحسب الطاقة الإنسانية . 

فصل فى أول أقسام الحكمة : الحكمة تنقسم إلى قسم نظرى مجرد وقسم عمل . 

والقسم النظرى الغاية فيه حصول الاعتقاد اليقينى بحال إلموجودات التى لا يتعلق وجودها 
بفعل الإنسان » ويكون للقصود إنما هو -حصول رأى فقط مثل علم التوحيد وعلم الحيئة . 

والقسم العملى ليس الغاية فيه حصول الاعتقاد اليقينى بالموجودات » بل ربما يكون 
الملقصود فيه حصول صحة رأى فى أمر يحصل بكسب الإنسان ليكتسب الخير منه » فلا و 
يكون المقصود حصول رأى فقط بل حصول رأى لأجل عمل فغاية النظرى هو a‏ ‘ 
وغاية الععملى هو الخير . 

بعد هذا العرض لتعريف الفلسفة عند الكندى والفارابى :وابن سينا يتحصل لنا : أن 
الفلسفة فى عرف هؤلاء الفلاسفة المسلمين علم منلوكى وليست كا أرادها الأوائل tee‏ لذات 
البحث . ففقدت منذ أن دخلت الحقل الإسلامى ومنذ أن تعارفوا عليها وعرفوها فقدت 
معناها ودلالتها الحلينية والتاريخية وأصبحت We‏ يبحث فى قواعده وواضعة دون أن تناقش 
قضاياه » وبعد أن كانت الفلسفة بنت العقل الإنسانى كا يشهد عليها تاريخها أصبحت وليدة 
شرعية لمذين الفيلسوفين : أفلاطون وأرسطو فقط وهذا أدى بدوره من غير شك إلى. إظهار 
الفلسفة tel‏ ملتزمة بمبادىء أفلاطون 2 وأرسطو » وموجهة Lager‏ . ومعنى ذلك أن 
على العقل الإسلامى أن يتخذ من اليونان قبلة ثقافية مع قبلته الدينية OV‏ الفكر اليونافى عندما 
ترجمه الكندى والفارابى أكدا ا لاحظنا على أنه مرتبط بم ركز دائرته اليونانية وعلى العقل 
الإسلامى أن يسير داخل الدائرة ويرتبط بمركزها يعنى أنها ليست فكرا حرا للعقل يستفيد 
a.‏ کج ينبغى: عليه الاشتفادة . 

وهذا من آول الأسباب التى أضعفت الفلسفة وقللت من Weld‏ داحل المدرسة الفلسفية 
أولاً » ثم فى PLY aa‏ ثانياً . وهذا الاتجاه فى التعريف الذى أظهر الفلسفة بالمظهر 
التقديسى thy‏ طريقاً ضيقاً سارت فيه الفلسفة الإسلامية. ومدرستها وذلك حين اعتبرت 


— ۳۷ — 


الفلسفة على الحقيقة هى القسم GAY‏ مع التوفيق بينها وبين الدين » فالمدرسة الفلسفية أخفقت 
حين أرادت أن تعرف الفلسفة . وي كد ما قلناه ما ورد فى كتاب ٠‏ ' الروابيع لأفلاطون 
شرح أحمد بن الحسين بن بختار لثابت بن قرة يقول فيه على لسان أحمد بن بختار ما يفيد 
معنى تقديس الفلسفة لدى المدرسة الفلسفية فى الإسلام . | 
:قال أحمد - وهو يشرح كلام أفلاطون -: إن من ل يعرف كلام الفيلسوف ومعناه 
وقصده فى كل كلام » يخيل إليه أن الفيلسوف تناقض كلامه ويخالف بعضه البعض . 
ويقول فى موضع آخر : ومن عاب قول الفيلسوف فإنما هو لنقصان فى علمه ومعرفته . 
' نلاحظ أن نقد الفيلسوف يتساوى مع العيب والعيب يجرح العدالة Lele‏ ومعرفة . 
ye‏ : تحديدها لوضوع الفلسفة : | 
رأينا بعد عرضنا لتعريف الفلسفة أن الفلسفة دخلت ديار الإسلام حوطة بہالة التقديس 
وسيطرت عليها هذه الصفة حتى أثرت على موضوعها فأورثته أيضأ صفة التقديس وبذلك 
المدحى صنعت فروقاً بينبا وبين الفكر الإسلامى . 
)1( الكندى : 
يرى الكندى أن علوم الفلسفة ثلاثة 
الأول : العدم الرياضى ف التعليم وهو أرسلها فى الطبع . 
SUH‏ : علم الطبيعيات وهو أسفلها فى الطبع . 
الثالث : علم الربوبية وهو أعلاها فى الطبع . 
| ثم def‏ يسوق حجته على هذا التقسم فيقول :- 
Ly‏ كانت العلوم OV BU‏ المعلومات ثلاث : 
— إما علم ما يقع عليه pH‏ وهو ذوات الحيولى . 
— وإما علم ما ليس بذى هيولى : إما أن يكون لا يتصل بالهيولى البتة ٠»‏ وإما أن يكون 
قد يتصل بها . ثم del‏ يفرع ما أجمله بقوله : 
فأما ذات Lyall‏ فهى : المحسوسات وعلمها ف العلم الطبيعى . وأما أن يتصل بالميولى 
of,‏ له انفراداً بذاته » كعلم الرياضيات التى هى العدد والمندسة والتنجم والتأليف . 
وإما لا يتصل بالهيولى البتة وهو علم الربوبية . 
ي ى الكندى أن علوم الفلسفة ثلاثة : الرياضيات » والطبيعيات » والربوبية وكان له 
ترنييان : ترتيب تنازلى جعل فيه الربوبية فى المرتبة الأولى وترتيب معيارى جعل فيه الربوبية 
aa SA Gee‏ 


فى المستوى الأعلى ... وعلى ذلك سارت المدرسة الفلسفية . 


واستند فى هذا التقسم إلى جهد ذهتى لو حللناه لرأيناه متأثرأ فيه بالفكر الإسلامى 
وبالفلسفة الإغريقية . أما عن مظهر تأثره Sally‏ الإسلامى فيظهر حين حص الربوبية بالعلم 
ووصفه بالعلو » lee‏ الفلسفة اليونائية لا ترى ذلك . أما مظهر تأثره بالفلسفة الإغريقية 
فواضح من الاصطلاحات مثل الميولى وطريقة التفكير وجدها حول الربوبية وجعله فى المرتبة 
الأخيرة . 

وأصبح موضوع الفلسفة الأساسى هو علم الربوبية وهو أعلاها وعلى ذلك سارت المدرسة 
الفلسفية فى الإسلام . 
(۲) الفارالى : 

يتابع الفارالى هذا الاتجاه فيقول : 

وذلك أن موضوعات العلوم ومواردها لا تخلو من أن تكون : إما إلهية وإما طبيعية » 
وإما منطقية » وإما رياضية » وإما سياسية . 

ثم يقول : وصناعة الفلسفة هى المستنبطة odd‏ والخرج لها حتى إنه لا يوجد شىء من 
موجودات العا إلا وللفلسفة فيه مدخل وعليه غرض ومنه علم بمقدار الطاقة الإنسية : 

وللغارابى تعريف وتقسم للفلسفة نحا بهما منحى آخر » فهو يقول فى كتاب ١‏ التنبيه 
على سبيل السعادة » : . 

« فإن الصنائع صنفان : صئف مقصوده تحصيل الجميل » وصنف مقصوده تحصيل 
النافع . والصناعة التى مقصودها تحصيل الجميل فقط هى التى تسمى الفلسفة وتسمى الحكمة 
على الإطلاق . ولا كانت السعادة Ud‏ ننالها متى كانت لنا الأشياء الجميلة قنية » وكانت 
الأشياء الجميلة إنما تصير لنا قنية بصناعة الفلسفة » فلزم ضرورة أن تكون الفلسفة هى التى 
بها تنال السعادة . ولا كان الجميل صنفين : صنف به يحصل معرفة الموجودات التى ليس 
للإنسان فعلها » وهذه تسمى النظرية » والثانى به تحصل معرفة الأشياء التى ELE‏ أن تفعل » 
والقوة على فعل الجميل منها » وهذه تسمى الفلسفة العملية والفلسفة المدنية . . 

والفلسفة النظرية تشتمل على ثلاثة أصناف من العلوم : أحدها علم التعاليم » والثانى العلم 
الطبيعى وااثالث علم ما بعد الطبيعيات 5 وكل واحد من هذه العلوم uu‏ يشتمل على 
صنف من الموجودات التى من شأتها أن تعلم فقط ... 

والفلسفة المدنية صنفان : أحدهما يحصل به ple‏ الأفعال الجميلة » والأخلاق التى تصدر . 

۹ 


Ite‏ الأفعال الجميلة » والقدرة على أسبابها . وبه تصير الأشياء الجميلة قنية لنا » وهذه تسمى 
الصناعة الخافية . والثافى يشتمل على معرفة الأمور التى بها تحصل الأشياء الجميلة لأهل 
dull‏ » والقدرة على تحصيلها لهم وحفظها عليبم » وهذه تسمى الفلسفة السياسية . فهذه 
جمل أجزاء صناعة الفلسفة . 

وبعد أن عرف الفارابى الفلسفة على هذا الوجه واستوف أقسامها » ذكر للنطق على أنه 
آلة للفلسفة وممهد لسبيلها » لا على أنه قسم من أقسامهاء فقال : 

«وأقول : لما كانت الفلسفة إنما تحصل بجودة الفييز » وكانت جودة المييز إنا تحصل بقوة 
الذهن على إدراك الصواب » كانت قوة. الذهن حاصلة لنا قبل جميع هذه » وقوة الذهن Le]‏ 
تحصل متى كانت لنا قوة بها نقف على الحق أنه حق بيقين فنعتقده » وبا نقف على الباطل 
أنه باطل بيقين فتتجنبه » ونقف على الباطل الشبيه بالحق فلا نغلط فيه » ونقف على ما هو 
حق فى ذاته وقد أشبه الباطل فلا نغلط فيه ولا pda‏ ¢ والصناعة التى بها نستفيد هذه 
الفلسفة الحقيقية: الفلسفة الإفية : 

وأما الغاية التى يقصد lal]‏ تعلم الفلسفة فهى معرفة اخالق تعالى » وأنه واحد غير 
. سشتحرك » aly‏ العلة الفاعلة لجميع الأشياء » وأنه المرتب ذا العالم بجوده وحكمته وعدله . 

رتبيين الغاية.من الفلسفة بعد هذا البيان يشعر بقصر الفلسفة على القسم الإلمى . 

ويعين على هذا الفهم ما جاء فى الكتاب نفسه عند الكلام على العلم الذى ينبغى أن 
يبدأ به فى تعلم الفلسفة . 

فقد ذكر الفارابى أن العلم الذى ينبغى أن يبدأ به قبل تعلم الفلسفة موضع خلاف بين 
الحكماء » فمنهم من يرون أنه علم المندسة » ومنهم من يقولون علم إصلاح DIEM‏ » ومنهم 
من يرون الابتداء بعلم الطبائع » ومنهم من يذكرون علم المنطق . 

a‏ ل ل له 
أفساماً من الفلسفة . 

وما يؤكد هذا النحو ف الميل إلى اعتبار الفلسفة على الحقيقة هى القسم AY‏ قول AU‏ 
فى التعليقات : 

« قال : الحكمة معرفة الوجود الحق » والوجود الحق هو واجب الوجود بذاته » والحكم 
هو من عنده علم الواجب بذاته بالكمال . وهو ما سوى الواجب بذاته ففى وجوده نقصان ‏ 

عد ا 


.عن inp‏ ة الأول بحسبه » فإذن یکون ناقص الإدراك » فلا حكم إلا الأول لأنه كامل المعرفة 
بذاته » . 


: قسمين‎ J} الفلسفة‎ lal ثم قسم‎ ٠ 

إلى الفلسفة إلنظرية ‏ وتشمل ؛ 
(]) علم التعاليم . 

| (.ب ) العلم الطبيعى + 

( جع علم ما بغد الطبيعة : 
)‘( والفلسفة المدئية ضنفان : ١‏ 

Wael‏ : يحصل به علم بن 'الجميلة و الأحلاق التى تصدر Yee‏ الأفعال الجميلة وهذه 
تسمى الصناعة الخلقية . OS‏ 


والثافى : يشعمل عل معرفة الأمور الى ا تحصل AM‏ لأمل الدث وهذه تسى 
الفلسفة السياسية . 


ثم قال:: والغاية التى يقصد إليبا فى تعلم الفلسفة هى معرفة الخالق تعالى وأنه واحد غير 
متحرك وأنه العلة الفاعلة لجميع الأشياء وأنه المرتب لهذا العام بجودته وحكمته وعدله . 
ف هنا أصبح موضوع الفلسفة فى المدرسة الفلسفية فى الإسلام مقصوراً على القسم 
ay‏ ونرى أن حصرها داخل هذه الدوائر أضعف Weld‏ وقلل من سلطانها داخل المدرسة 
الفلسفية الإسلامية ae pe oY‏ بية تكفل: بشرحه وتوضيحة الوحى PW‏ وأصبح من 
bel‏ الخوض: فيه ثم هو فى الجو الإسلامى ليس بمشكلة يعانى مما السلم فكإن موضوعها ' 
ال ل ال لأن الله وتوحیده هما عقيدته . 
5) ابن سیا : 
٠‏ كذلك ابن سينا يتابعم ذلك فيقول : 
أقسام الحكمة النظرية ثلاثة 
* والعلم الأوسط ويسمى EF hie‏ 
# والعلم الأعلى ويسمى العلم AY‏ 
كان ليله على ذلك كدليل الكندى » ولكن فى براعة عرض ودقة فكر » وتلك سمة ان 
. وما تأخذه على هذا الاتجاه أنه لم يقسم الفلسفة فقط Mey‏ أضاف Lisl‏ تقويية 


— ES 


فجعل علم الربوبية فى الأعلى » وهذا بلا شك حق لكن ما تأعذه عليه أن حصر وظيفة 
الفلسفة فى علم الربوبية مع أنه فى الجو الإسلامى ليست بمشكلة وهذا ما أضعف ممالا فى 
البحث فيه وانشغلت به عن الجالات الأخرى لأنها دلت ببحثها فى الربوبية دائرة محددة 
أغلقها عليها الفكر الإسلامى وانتبذها ثم أثار عليها الخصوم وفتح عليها lpr‏ الرفض زالنقد 
والإنكار : وكان من الممكن أن تفتح لنفسها بقعاً خضبة فى العقل الإسلامى وذلك عندما 
تضع ف الأولوية الجانب ele‏ والسياسى والاقتصادى والطبيعى وتترك علم الريوبية . 
وذلك ما أخطاته المدرسة الفلسفية فى الإسلام وما أحطأته إلا حينا أصبغت على الفلسفة . 
ثوب التقديس » وربطت نفسها ببذين الفيلسوفين أفلاطون وأرسطو والالتزام بمبادئهما » 
ورأت أن ترفع من شأن الفلسفة بهما ء ثم أخيراً يبحثها فى الربوبية جلبت على تفسها عوامل 
الضعف من حيث أرادت جلب منابع القوة والازدهار . 

كذلك باهتامها بعلم الربوبية أيضاً وضعت فرقاً ثابتاً بينها وبين الفكر الإسلامى کا قدمنا 
سابقاً وذلك مما أضعف من شأتها أمام الفكر الإسلامى . 


كذلك تابعت جماعة [خوان الصفا ما أرسته المدرسة من حيث موضوع الفلسفة فقالت : 

والعلوم الفلسفية أربعة أنواع :- 
أولا الرياضيات . 
— والثانى المنطقيات . 
— والثالث العلوم الطبيعيات . 
— والرابع العلوم الإلميات . 

ومن الملاحظات العامة أن اتفاق المدرسة الفلسفية فى الإسلام حول تعريف الفلسفة 
وموضوعها وغايتها ذلك يؤكد القول lel,‏ كانت لديهم غاية فى ذاتها ولا مظهر التقديس 
ف نفوسهم وأنها حينا الترمت الترتيب فى تقسم الفلسفة كانت تعنى أن طبقة العلوم السابقة 
على علم الربوبية هى بمثابة أدلة عليه ووسائل إليه وليست yee‏ يقصد بها النفع العام للإنسانية 
وتصحيح تبربتها التاريخية بذلك حولت غايتها إلى غاية ميتافيزيقية بحتة وذلك بما ليس فى 
طوقها أن تصل إليه . 

وكذلك المدرسة الفلسفية فى الإسلام أضعفت من نفسها حين حولت العلوم الفلسفية 
وغايتها إلى القضايا اليتافيزيقية وحصرت نفسها فيها وجعلت المنطق له من العصمة فى شكون 
الفكر الإنساق مثل ,ما للنبى فى شكون الوحى وذلك من ثغرات الضعف فيبا التى أثارت 
سخرية الفكر الإسلامى عليها فيما بعد على يد ابن تيمية عندما كنب « الرد على المنطقيين » 
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وقبله الشافعى عندما ألف قواعد للفكر الإسلامى عرفت ply‏ أصول الفقه » ولم EH‏ 
. له العصمة إما قال : هذا رأينا . ٠‏ 
كذلك لم تبدأ المدرسة الفلسفية من حيث حاجة جة الجنمع GLY)‏ بدك من مشاكل 
ومسائل كان الوحى الإسلامى وفكره قد انتبى منها » وخاصة مشكلات ما هد الطبيعة أو . 
مشكلات dled‏ الغيب » » وما قدمته المدرسة الفلسفية فى هذا JM‏ واعتبرته.مساهمة منها 
فى Sle‏ الألوهية رفضه الفكر الإسلامى باسم الوحى ء واعترههادة فاسدة انتشر نتشرت فى جو 
صحى لأنها كانت مادة فلسفية جافة ومعقدة تسودها روح العجمة تعبيراً اوتصويرا فالله فى 
عرف المدرسة الفلسفية Mee‏ 
و واحد غير متحرك aly‏ علة فاعلة لجميع الأشياء ... الح » . 
هذا الوصف فى حد ذاته يغاير ظواهر النصوض الإلمية بل وبواطتها . 1 
والفكر الإسلامى عندما ثار bale‏ لم تكن ثورته بروح الترمت إنما. الدافع إلى ثورته أنه 
كان بين أمرين على حسمب ما صورته له المدرسة الفلسفية ‏ إما أن يقبل التصور الإغريقى: 
inne‏ وإما أن يقبل التصور الإسلامى للإله . وحقيقة يقة لم يكن الأمر خياراً ببذه الصورة ؛ 
OES Ly‏ المدرسة الفلسفية بالتغروير الإغزيقى للإله مع شيوع روح المغالاة بين التيار: 
الفلسفى جعل الفكر الإسلامى بين معقولية التصور الأسلامى للإله ء وبين التصوير الوثنى 
الفلسفى » وكل التعبيرات الدالة عليه مثل العلة الفاعلة » الوجود المطلق » العقل الأول » 
لذلك رفض الفكر الإسلامى التصوير الإغريقى للإله » ولا ينبغى أن نعتبر رفض الفكر . 
الإسلامى لبعض مقولات الفلسفة الإلحية وخاصة التصور GLEN‏ لاله رفضاً العقل ؛ وذلك 
من وجوه : 
أولاً SE Sas‏ ريد عزن Seiad‏ 
حذواً لأفلاطون وأرسطو . 
ثانياً : أن التعبيرات الفلسفية وصيغها EL‏ 
كانت موجهة من اليونان . 
We‏ : أن الفكر الإسلامى عندما قدم عرضاً نقديًا وقدم فيه مسوغات رفضه أقام أبنيته 
على أساس من العقل الموجه من الدين . 
ارو ف he‏ ووی ما أ 
العقل Le‏ كانت القضية هى أى الأوصاف كان ST‏ بالقبول بالنسبة للإله؟ 
هل وصف التراث الإغريقى له ؟ J‏ وصف الإسلام له ؟ . 
NEY‏ ت 


لذلك لا نبغى أن نتهم Sail‏ الإسلامى بأنه وقف ضد العقل إنما ؤقف ضد مظاهر تقديس 
الفلسفة وروح المغالاة » bed‏ وضد وثنية الإله مؤثراً عليها تنزيهه . 
WU‏ : منبجها فى دراسة الفلسفة : 

قام منهج المدرسة الفلسفية على عدة أسس: مسلمة فى نظرها وهى : 
)1( التسليم بأن الفلسفة مجموعة من المبادىء: والقواعد الصحيحة .2 . 
(؟) التسلم OY‏ أفلاطون وأرسطو هما المبدعان والمتممان لها وهما الأصل dal‏ 
(۳) التسنلم بأن الدين ' والفلسفة وحدة واحدة وعليبا إظهار ذلك من خلال مدرسة 

الإسكندرية . ' 
)£( .العسلم بأن الوحى ف الإسلام file‏ العقل والنبى يماثل الفيلسوف . 

ولتبرير هذه المسلمات الخدت منهجاً عامًا هو منىج التوفيق بين الفلسفة والدين ؛ وعلى . 
ذلك أصبح العقل فى المدرسة الفلسفية محصوراً بين نصين مقدسين فى عرنها هما yal:‏ 
الإغريقى » والنص الإسلامى » ولا وظيفة ها سوى الربط بينهما وتلك وظيفة شاقة وعسيرة. 
YY‏ قيدته بوظيفة التوفيق بين نصين فى حقيقة أمرهما غير ميكاففين : : 

أحدهسا : نص بشرى قابل للنقد والرفض . 

وثانيهما : نص إهى غير قابل للنقد والرفض . 

لكن المدرسة الفلسفية ساوت بينهما فى عرفها وطلبت من العقل تحقيق Laat Bir‏ 

3( فالعقل ف المدرسة الفلسفية كان مكبلا بالتسليمات السابقة وذلك مما أنبكه وحده ' 
وظيفته فبدأت المدرسة منهج توفيقى محدد الأبعاد الفكرية والوظيفية العقلية ولم يمنح العقل 
حريته إلا فى حدود دائرة التؤفيق . فأصبحت المدرسة بهذا الج ضعيفة به By pat‏ فيه 
و زع إلى النقد التحليل الذى هيز الأشياء بعضها عن بعض بل جعلته عيبا . 

ولا أحب of‏ أذهب بعيداً فى الاجتهادات قبل أن أعرض تجربة الفارابلى أو عاولاته اف 
وذلك من نحلال abs”‏ : « الجمع بين hy‏ الحكيمين » : 
)1( يقول الفارابى فى كتابه : الجمع بين رای الحكيمين : 

« ولولا ما أنقذ الله أهل العقول والأذهان بهذين الحكيمين : أفلاطون وأرسطو » ومن 
سلك سبيلهما من وضحوا أمر الإبداع بحجج مقنعة وأنه إيجاد الشىء لا عن شىء بأن 
كان ما يتكون من شىء فإنه يغدو لا محالة إلى ذلك الشىء » والعالم المبدع من غير شىء 
فمآله إلى غير شىء » فما شاكل ذلك من الدلائل والبراهين التى توجد كتبهما مملوءة منها 
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خصوصاً ما هما فى ١‏ الربوبية » وفى « ميادىء الطبيعة » : لكان الناس فى حيرة وليس » . 

UL Lal‏ يعتبر من المؤمنين بسمو الفكر الإغريقى ومن المؤمنين بأنه بلغ حد اليقين وكا 
يتضح من النص تقديره البالغ حد التقديس للحكيمين والدعوة إلى اتباعهما والفاس النجاة 
من ورائهما aly‏ کا يقول : لولا ما أنقذ الله أهل العقول والأذهان ببذين الحكيمين : أفلاطون 
وأرسطو . .. لكان الناس فى حيرة ولبس » فهذا الإقراط فى التقدير لا ترغب فيه الفلسفة 
- ولا تتجه نوه . 


وما يجب أن نشير إليه أن كتابه  antl‏ بين رأبى الحكيمين » وفيه من الجهد العقللى 
ما فيه يمكن أن يستخلص منه نظرية فى العقل الجمعى والعقل الفردى ومقارناته الدقيقة بين 
مفهوم العقل الجمعى المبنى على الفكر والعقل الجمعى القاتم على التقليد ففيه دة فكرية ومرام 
بعيدة تنبىء عن نزعة فلسفية جادة . 

لكننا نأخذ على الكتاب ما استهدفه من محاولات يائسة فى شكون الفكر الإنسانى BY‏ 
الصعوبة سوف لا يكون منشوٌها من سمو الدين على الفلسفة LY‏ الصعوبة تبدو على الموفق . 
حين يوفق ين فيلسوفين : أفلاطون - وأرسطو - يختلفان فى المج فالأول اتجاهه تأمل ذو 
نزعة روحية cele‏ كتبه.فى شكل محاولات فى أغلبها وجدانية » والثالى كان Clie‏ واقعيا 
يمنا أن روي قاج من لال سواه و باه اما كل غا رای وج دال افا 
ذاتها انتبت بفكرة الفارالى فى التوفيق إلى طريق مسدود . 


يرى د . بدوى : أن محاولة ULL‏ نحو إيجاد وحدة متجانسة بين الحكيمين حكمة أرسطو 
us,‏ أفلاطون تمحتاج إلى نظر كا يتبون من رسالته فى « الجمع بين رأبى الحكيمين » : 
أفلاطون وأرسطو . ففييما حاول التوفيق بينهما بطريقة ساذجة سطحية فى أكار الأحيان » 
YS‏ على كل حال مفيدة من ناحية تأريخ الأذكار ونفوذ التأثير الأفلاطونى والتأثير الأرسطى 
فى عالم الفكر العربى . ذلك أنه يعتمد فى هذا التوفيق على التأويل للألفاظ وللعانى IST‏ 
من اعتاده على روح Cad‏ عند كليهما . على أن الفارالى قد صرح بهذا المسلك ء فقال : 
« إن الغرض المقصود من مقالتنا هذه إيضاح الطرق التى إذا سلكها طالب الحق لم يضل 
فبا وأمكنه الوقوف على حقيقته بأقاويل هذين الحكيمين من أن ينحرف عن سواء السبيل 
إلى ما تخيله الألفاظ MUSA‏ ولن نستطيع هنا الخوض ف بيان هذا التوفق أو « الجمع 
بين wl‏ المكيمين » lily‏ نجترىء هنا بالإشارة إلى تعرض الفاراهى 3 ett‏ المقالة ULL‏ 
geal‏ أو المثل » وبيانه لرأى OWT‏ وهو أنه فى كثير من أقاويله””"” يومىء إلى .أن 
للموجودات صوراً جردة فى عام الإله » وريا يسمبها امثل الإلمية » وأنبالا fas‏ ولا تفسد » 
ولکنہا باقية » وأن, الذى يندثر ويفسد إنما هو هذه الموجودات التى هى كاثنة . وأرسطو 
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ذكر فى حروفه فيما بعد الطبيعة ( أى فى كتاب الحروف » أى ‏ ما بعد الطبيعة » ) كلاماً 
شنع فيه على القائلين بالمثل والصور التى يقال bel‏ موجودة قائمة فى عالم SY‏ غير 
فاسدة ۲ “. م يستعرض حجج أرسطو ا عرضها خصوصاً فى مقالة الألف الكبرى 
ومقالتى « المو والنو » من كتاب وما بعد الطبيعة » . | 

ولكى يقوم بالتوفيق بينهما فى هذه المسألة » مسألة امكل أو الصور ».يشير إلى ما هنالك 
من آراء تنسب إلى أرسطو وفيها ما O55)‏ باعتقاده JA‏ » فيقول : « وقد نجد أن أرسطو 
فى كتابه فى الربوبية المعروف : « أثولوجيا » يثبت الصور الروحانية ويصرح Wb‏ موجودة 
فى عالم الربوبية » . وهنا يعرج على المشكلة الدقيقة » مشكلة التناقض بين ما فى كتاب 
« أثولوجيا » وما فى بقية كتب أرسطو » فيرى أن الأمر فيها لا يخلو من خصال ثلاث : 
إما أن أرسطو ناقض نفسه » وإما أن يكون بعض هذه الآراء لأرسطو والبعض الآخر ليس 
له » وإما أن يكون للا معان وتأويلات تتفق بواطنها وإن اختلفت ظواهرهاء فتطايق عند 
ذلك وتتفق » ( ص ۳۲ ) . وهو يستبعد الفرضين الأول والثانى » ولا يبقى إلا على الثالث 
a‏ هو Gill‏ مع منبجه فى هذا الجمع والتوفيق بين رأيى أرسطو وأفلاطون . ولو كان 
GLU‏ تعمق الفرض الثانى » وهو أن يكون بعض الكتب منحولا لأرسطو غير صحيح النسبة 
إليه » إذاً لكان قد أدى خدمة تاريخية كبرى كان سيكون هما أخطر الأثر فى تطور الفكر 
العربى من بعده . لكنه استبعد هذا الفرض بطريقة عامة فقال : « وأما أن بعضها لأرسطو 
وبعضها ليس له فهو أبعد جداً » إذ الكتب الناطقة بتلك الأقاويل أشهر من أن يظن ببعضها 
أنه منحول 6 . وبهذه اللهجة القاطعة قضى الفارالى على فرض خصب لو حققه لكان سيكون 
له ما شعت من آثار . أثر كان فى إشارة الفارالى هذه - ولو أنه قطع الشك Md‏ - ما نبه 
ابن سينا فجعله يقول : « على ما فى ٠‏ أثولوجيا » من لمطعن””” ۲ ؟ لعل الجواب أن يكون 
بالإيجاب . 


على أن الفارالى مع بقائه على الفرض الثالث وحده » وهو تأويل أقوال أفلاطون وأرسطو 
بما يوفق lags‏ » لم ييحث فى هذا الفرض تفصيلاً » بل اكتفى بكلمات عابرة غامضة لا تدل 
على شىء واضح . 


والتتيجة الإجمالية الى تستخلص من توفيق الفارالى هذا أنه كان توفيقاً غير ye‏ 

Le yest‏ فى جانب أفلاطون . لهذا لم يكن له أثره مطلقاً فى توجيه الفكر العربى فى العصر 

التالى ( بقية القرن الرابع ثم القرن الخامس ) نحو التأثر بكليهما » أستغفر الله » فإن ali]‏ 

acai عل لا ارا‎ SS ا‎ 
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الحكيمين غير القابلين للجمع » فكان عليهم أن يختاروا بينهما CLs‏ أفلاطون ly‏ أرسطو . 
ob,‏ اختيارهما للثانى فى تلك الفترة نتيجة طبيعية لنزعة التحصيل والعرض والتفصيل » 
وللعقم الروحى وامتناع الأصالة والابتكار عند أولئك المفكرين الذين شهدتبهم تلك الفترة . 
لهذا كانت محاولةالفارالى هذه te]‏ مزدوجاً شنيعاً » وإيذاناً باندحار الأفلاطونية إلى حين » 
وانتصار المشائية انتصاراً حاسماً فى القرنين ن الرابع والخامس » بل والسادسء حتى حان قطاف .. 
غار الحركة الحجومية المضادة التى قام بها السهروردى . 1 
(؟) ابن سينا : يرى أن التراث اليونانى صالح لتفسير التراث الإسلامى وأخذ بخطته يشرح 
ذلك فيقول فى رسالته تقسم العلوم من ١‏ مجموعة رسائل ابن سينا » : 
* ما يخص Ot‏ الإنسان فيما ينبغى أن تكون أخلاقه وأفعاله حتى تكون حياته الأولى 
والأخرى سعيدة يشتمل عليه كتاب أرسطوطاليس فى ١‏ الأخلاق » . 
** ما يخص تدبير منزله وزوجته وولده وملو WS‏ حتى تكون حاله منتظمة مؤدية إلى 
القكن من كسب السعادة ويشتمل عليه كتاب «وأرونس ۲ ) وكتب فيه لقوم 
آخرين Ope‏ . 
% وما ak‏ شئون Aja aimbot win ae‏ 
وجه استيفاء. كل واحد مها وعلة زواله وجهة انتقاله . فما كان يتعلق من ذلك 
فيشتمل عليه كتاب أفلاطون وأرسطو ف السياسة . 
وما كان يتعلق من ذلك بالنبوة والشريعة فيشتمإ عليه SOS‏ لويس 6 . 
النازل ال اا 
وهذا الجزء من الحكمة ١‏ لعملية يعرف به وجود النبوة وحاجة نوع الإنسان فى وجوده 
وبقائه ومنقلبه إلى الشريعة وتعرف بغض الحكمة فى الحدود الكلية المشتركة فى الشرائع والتى 
تخص شريعة بكسب قوم قوم وزمان زمان ¢ ويعرف به الفرق بين النبوة الإلية والدعاوى 
'الباطلة كلها . 
ثم ذكر من فروع العام AT‏ 
* العلم A}!‏ يعرف كيفية نزل الوحى والجواهر الروحانية التى تؤدى الوحى وأنه 
aloud e aa ie‏ ; 
gle #‏ المعاد : ويشتمل على تعريف الإنسان أنه لو لم يبعث sity‏ مثلاً لكان له ببقاء 
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روحه بعد موته ثواب وعقاب غير بدئيين . وكانت الروح التقية التى هى النفس 
المطمئنة الصحيحة الاعتقاد للحق العاملة بالخير الذى يوجبه الشرع والعقل فائزة 
بسعادة وغبطة ولذة . وأنها أجمل من الذى صح بالشرع ولم يخالفه العقل أنها تكون 
ois‏ . 
بعد أن بين ابن سينا العلوم اليونانية نريد أن نسوق نموذجاً من منبجه التوفيقى وهو البعث 
بعث الإنسان بعد موته فيقول : 

١‏ إن الله تعالى أكرم عباده المتقين على لسان رسله عليهم السلام بموعد الجمع بين 
السعادتين : 'الروحانية ببقاء النفس والجسمانية ببعث البدن الذى هو عليه قدير إن شاء هو 
ومتى شاء هو » يتابع فيقول : وتبين أن تلك السعادة الروحانية كيف أن العقل وحده طريق 
إلى معرفتها » وأن السعادة البدنية لا يفى بوصفها إلا الوحى والشريعة » وقول مرة ثانية 
وأما التى تختص بالبدن فالشريعة أوقفتهم على صحتها دون النظر والعقل ... وأما الشقاوة 
الروحانية فإن العقل طريق إليها من جهة النظر والقياس والبرهان » ويقول والجسمانية تصح 
بالنبوة التى صحت بالعقل ووجبت بالدليل وهى متممة للعقل ... وبنى ذلك على مبداً 
يقول : 

٠‏ فإن كل ما يتوصل العقل إلى إثبات وجوده أو وجوبه بالدليل EB‏ يكون معه جوازه 
.فط . فإن النبوة تعقد على وجوده أو عدمه فصلا وقد صح عنده صدقها فيتم عنده ما صح 
وقصر عله معرفته ) , 

. فابن سينا Jad‏ من قضايا العقل : القضايا الروحية وخصها بالعقل آى للعقل إثبات البعث 
الروحافى بالبراهين والنظر . 

وحص البوة بالقضايا للادية » أى إثبات البعث المادى من شئون النبوة » وفى هذا قلب 
لقابيس الأمور » وفى نظرنا أن ابن سينا تابع فى هذا التفريع ALUM‏ بل زاد عليه حين خص 
الفيلسوف بقضايا والنبى بقضايا فوضع النبى فى منزلة الفيلسوف فإن معرفة اقبى عن طريق 
الخيلة فى حين أن الفيلسوف يدرك الحقائق الثابتة بواسطة العقل والتأمل » وليس هناك شك 
فى أن المعلومات العقلية أفضل وأسمى من المعلومات المتخيلة . ويقول مرة أخرى مساوياً 
بينبما : « والنبى والفيلسوف يرتشفان من معين واحد ويستمدان علمهما من مصدر رفيع » 
فإن كانت الفاضلة بينبما tine‏ فإن المساواة جائبت الإنصاف . 

يقول دى بور : وكان المفكرون الأولون ف الإسلام مؤمنين بسمو العلم اليونافى حتى 
لم يخالط نفوسهم ريب فى أنه قد بلغ درجة اليقين . 

ثم يقول : ولم يكن لهم بد من Me‏ التوفيق يون أفلاطون وأرسطو وعلى الخصوص م 
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يكن لهم بد من أن يجاوزوا صامتين تلك النظريات التى تناقض هذه العقائد مناقضة صريحة 
Ld,‏ حاولوا هذا التوفيق جرياً على ما سبقهم إليه فلاسفة المذهب الأفلاطونى الجديد . 

من هنأ تستطيع القول إن المدرسة الفلسفية بعد أن عرضنا نماذج من منهجها « التوفيقى » 
تبين لنا أنها أصبحت هى ذاتها بهذا انبج عقبة فى سبيل المعرفة الفلسفية الصحيحة كذلك 
القول بالوحدة المتجانسة بين الفلسفة والدين وحصر وظيفة المدرس حوفا تمخضت عن عسر 
بالغ فهو من ناحية ألغى ذاتية كل منهما ومن ناحية أخرى بقيت المشكلة الأساسية الخاصة 
بطبيعة العلاقة بينهما مشكلة تتطلب للخل من جديد . ثم أخيراً ساقها هذا انبج إلى عدة 
أخطاء منها : ١‏ 

# عندما جعلت المدرسة الفلسفية فى الإسلام فلسفة أفلاطون وأرسطو هى الممثلة للعقل 
الإنسانى قد أخطأت كل الحطاً إذ كيف تساوى بين فلسفة أى فيلسوف والعقل الإنساق 
بل كيف تساوى بين عقل الفيلسوف الواحد وفلسفته وللفيلسوف الواحد عدة آراء فلسفية 
للمشكلة الواحدة فكيف تقوم دعوى على أن فلسفة الفيلسوف هى عقله ؟ Lely‏ نستطيع 
القول بأن كل رأى لدى الفيلسوف يشل مراحله الفكرية وفلسفته مظهر من مظاهز تفكيره 
العقلى . 

* وعندما قررت أن مفهوم البعث المادى خاص بالمعرفة النبوية والروحاق خاص 
بالفلسفة وكلاهما متمم للآخر كانت ترى أن الحجة النبوية إقناعية » والحجة العقلية برهائية » 


فالفلسفة هى الحقيقة الأولى والدين هو الحقيقة الثائية وعندما استهدفت الوحدة بينهما أرادت 
أن تظهر أن استقلال إحداهما معناه عدم شر عية استقلالية الكيان الآخر أى لا سلطة لإحداها 
على الأخحرى إلابالتوفيق بينهما ء وأحطأت أيضاً حينا اعتيرت - أى المدرسة الفلسفية - أن 
هذا من صمم وظيفتها » من هنا أبدى الفكر الإسلامى قلقه من المدرسة » واعتير أن عملها 
هذا مبالغ فيه لآئها تنتصر للفلسفة على حساب الدين بينا موضوعاته وقضاياه خارجة على 
حدود التجربة والخبرة الإنسانية . ا 
من هنا نرى أن all‏ الذى تبنته هذه المدرسة أفقدها الفهم الفلسفى لأى قضية فلسفية 
وهو الفهم الذى يحتاج إلى إدراك ذاق للحقيقة تتركز فيه مجموع القوى الإدراكية Waly‏ 
النزعة العقلية وقد خالفت المدرسة هذا المنبج » أما المنبج الذى اتبعته المدرسة فقد كبل من 
مسيرة الفلسفة وحجبها عن دراسة قضايا كان نفعها أجدى على الفكر الإنسانى ومجتمعه . 
ولو اتبعت ذلك لكان من الممكن للفكر الإسلامى ألا يتصارع معها لكنها بلا شك قد 
أطت op‏ جعلت من علم الربوبية وعلم المعاد ومعارف الوحى والدين موضوعات 
۱۹ 


للفلسفة t‏ وحين ساوت بون النبى والفيلسوف 0 وبين الفلسفة والوحى ‘ وما adj cle,‏ 
من نتائج » فى هذا المجال الحرج اعتيرها الفكر الإسلامى نتائج نخاطئة تضر بالدين ولا 
تنفع الفلسفة تلك مصاعب شاقة أعاقت من انطلاقة المدرسة الفلسفية تعرفاً وموضوعاً 


ومنبجاً وما وصلت إليه من نتائج رفضها الفكر الإسلامى وشهر بها » سواء من جانب 
المذهب العقل الذى كان يثله المذهب الاعتزالى أو المذهب السنى » فضلاً عن أن المدرسة 
نفسها لم تكن ذات نزعة نقدية تعينها على تخير القضايا وإنما انطلقت وراء مشاكل جاوزها 
الفكر الإسلامى إلى غيرها . كذلك لم تہ تتمتع بحس مرهف نحو فهم المشاكل » والذى شغلها 
عن ذلك ذكرة UD yaa‏ افلسفة هى داعا فلسفة لو نن الأسعلة أكثر ما تقدم 

من الأجوبة » ولا يمكن أن تكون إلا لغة الخاصة من الناس ولا تعبا كثيراً بطهارة الدين 
فهى لذلك ت dif Lasts‏ سخط الرأى العام . من هنا بدت اهتامات المدرسة الفلسفية محصورة 
فى الأمور التى لا تشغل الفكر الإسلامى ولا يجب أن يقف أمامها كثيراً م اختيارها 
للموضوع أفقدها طابع المشاركة الفعالة للتوجيه cole‏ وبدت معزولة لا تقوى على ' 
مسايرة الجتمع « ضعيفة عن ملاحقة قضايا عصرها ء ومن هنا أحس الجتمع الإسلامى بأنها 
غريبة بل ومعادية له لذلك انتبذها . 

لذلك بدت المدرسة الفلسفية ضعيفة حينا سلمت بقضايا فلسفية قابلة للجدل والرد والنقد 
othe,‏ حين ناقشت مسلمات دينية غير قابلة للجدل والرد والنقد فقضية مساواة النبى 
بالفيلسوف Wee‏ تعتبر من المسلمات فى عرف المدرسة الفلسفية بيا هى فى حقيقة PM‏ 
ليست كذلك من حيث المذهب العقلى . وقضية مغايرة النبى للفيلسوف من المسلمات فى 
نظر الفكر الإسلامى Ug‏ وفق منهج المدرسة فهى قضية قابلة للجدل . بذلك بدأت المدرسة 
الفلسفية بقضايا غير مرضية فى إثارتها » وغير ناجحة فى نتائجها » وعندما جعلت منبجها 
ومعاييرها قائمة على قلب نسب الأحكام فى الأمور » أخفقت من حيث كانت تتوقع النجاح . 
ش وأصبح رأى الكندى والفارابى وابن سينا فى تعريف الفلسفة وموضوعها ومنبجها طابع 
المدرسة العام غير منقوض » وبذلك الاتجاه حملت طابع التقليد المدرمى اليونانى حتى بدت 
AYU yp‏ أكثر. من اليونان . 
رابعاً : توفيقها بين الدين والفلسفة”" : 

حاولت المدرسة الفلسفية - فى الجتمع الإسلامى عندما تبنت الفلسفة بالترجمة والشرح 
والتأليف - أن تصبغ على الفلسفة صفة التقديس حينا 2 كغاية فى ذاتا » وأصبح 
الحكيمان فى نظرهما معصومين بذلك أخطأت المدرسة الفلسفية الفهم لمعنى الفلسفة . 


س هت هه 


على أى حال ترتب على هذا الفهم المدرسى أن برزت الفلسفة فى الجو الفكرى الإسلامى 
٠‏ ومعها مسوغات رفضها من قبل العقل الإنسانى قبل الإسلام ؛ لأن الفكر البشرى غدا فى 
مفهوم المدرسة ا من atl‏ » ولا كان العقل GLY‏ لا ر فل تلك العصمة المنحولة 
للفلسفة قذف بها وسخر منها . 

وسوف نعرض نموذجاً تطبيقيًا لحاولات يائسة نحو توحيد الفكر البشرى وجعله مساوياً 
للوحى AY‏ 
)١(‏ الدين والفلسفة فى نظر Ul dl‏ فى كتابه تحصيل السعادة : 

« الملة محاكية للفلسفة عندهم » وهما تشتملان على موضوعات بأعيائها ¿ وكلاهما تعطى 
المبادىء القصوى للموجودات » فإنهما يعطيان علم البداً الأول والسبب الأول للموجودات 
وتعطيان. الغاية القصوى التى لأجلها کون الإنسان وهى السعادة القصوى والغاية S pail‏ 
فى كل واحد من الموجودات الأخرى . 

ركل ما تى Ela‏ فيه من البراعين اليتينية Aa‏ اى انيه الإقاعات والفاسفة 


تتقدم بالز مان OO‏ 


يقول الشيخ مصطفئ عبد الرازق معلقاً : والفرق بين الدين والفلسفة عند الفارابى هو 
من جهة أن طرق الفلسفة يقينية أما طريق الدين فإقناعى » ومن جهة أخرى تعطى الفلسفة 
حقائق الأشياء ما هى ولا يعطى الدين إلا تمثيلاً لها وتخيبلا . وقد ذكر Ub‏ ذلك فى 
مواضع مختلفة من کنب : 


(۲) رأى ابن سينا فييما : 
« مبداً الحكمة العملية مستفاد من جهة الشريعة الإلمية وكلات حدودها تتبين بها 
وتتصرف فيبها بعد ذلك القوة النظرية من ne‏ بمعرفة القوانين واستعمال الجزئيات . 
ومبادىء الحكمة النظرية مستفادة من أرباب الملة الإلمية على سبيل التبيه ومتصرف على 
تحصيلها بالكمال بالقوة العقلية على سبيل الحجة ب" . 


5) ابن حرم : 

يقول ابن حزم : د الفلسفة عل Aly ty nA‏ المقصود وه بتعلمها 
ليس هو شيئاً غير إصلاح النفس بأن تستعمل فى دنياها الفضائل وحسن السيرة المؤدية إلى 
سلامتها فى المعاد » وحسن سياستها للمنزل والرعية » و هذا نفسه 6 وليس.غيره .هو الغرض, 


— soy — 


فى الشريعة . هذا ما لا حلاف فيه بين أحد من العلماء بالفلسفة ولا بين أحد من العلماء: 

بالشريغة . | 

' يعلق الشيخ مصطفى عبد الرازق بقوله : « ودعوى ابن حزم فى أنه لا حلاف بين.أحد 

من الفلاسفة ولا بين أحد من العلماء بالشريعة على أن ما ذكره هو غرض الشريعة:والفلسفة 

جميعاً ليست دعوى مسلمة ۲ . 
فإن معنى كلام ابن حزم هو أن غرض الفلسفة والشريعة غرض عملى وليى ذلك بمذهبٍ 

الفلاسفة ولا هو بمذهب الدينيين ‏ ورأى الشيخ مصطفى عبد الرازق يتفق مع رأى ابن 
40 و 

سينا“ فى رسالة الطبيعيات الذى يرى : أن بين الدين والفلسفة فرقاً آخر» هو أن وجهة 

الدفن عملية فى الأصالة ووجهة الفلسفة بالأصالة نظرية . 


(4) يعلق صاعد الأندلسى فى lib» : als‏ الأم » على هذا الرأى فقول : إن ابن 
حزم عنى بعلم المنطق وألف فيه كتاباً سماه ‏ التقريب للحدود المنطق : بسط فيه القول على 
ns‏ طرق العارف ٠‏ واستعمل فيه أمثلة فقهية وجوامع شرعية . وخالف أرسطوطاليس » 
واضع. هذا العلم » فى بعض أصوله خالفة من لم يفهم غرضه ولا ارتاض فى كتبه . فكتابه 
هذا من أجل هذا كثير الغلط , بين السقط » . ولعل صاعدًا الأندلسى يعنى أن ابن حزم 
غير حجة فى تراث الأوائل حتى إن معرفته بالمنطق بينة الغلط لذلك جاءت دعواه بأن الغرض 
الشرعى هو غرض الفلسفة دعوى تحتاج إلى نظر . 
)0( ويعلق الشهرستانى فى كتابه : « الملل pully‏ » على قول ابن سينا فيقول :. 

والأنبياء أيدوا بأمداد روحانية لتقرير القسم العمل وبطرف ما من القسم الطمى والحكم. 
تعرضوا لأمداد عقلية تقرر للقسم العلمى وبطرف ما من القسم العملى . فغاية الحكيم هو 
أن يتجلى لعقله كل الكون يتشبه بالإله احق - تعالى - بغاية الإمكان . :وغاية الدين أن يتجل 
له نظام الكون فيقدر على ذلك مصالح العامة حتى يبقى نظام العام ويتتظم مصالح الجباد 
وذلك لا يتأق إلا بترغيب وترهيب وتشكيل وتخييل . فكل ما ورد به أصحاب الشرائع 
والملل مقدر على ما ذكرناه عند الفلاسفة إلا من أحذ علمه من مشكاة النبوة فإنه ربما بلغ 
حد التعظم هم وحسن الاعتقاد فى کال درجتهم . 

؛ والدين والحكمة عند هؤلاء الفلاسفة يفيض كلاهما عن واجب الوجود على عقول 
البشر بواسطة العقل الفعال إذ المعارف كلها صادرة عن واجب الوجود بواسطة العقل 
الفعال » وحيا كانت المعرفة أو غير وحى فلا فرق بين الحكمة والدين من جهة غايتها ولا 
من جهة مصدرها وطريق وصوها إلى الإنسان . لا نغالى فی نقدنا کا غالى الشهرستافى فى 


اند 0 س 


تعليقه على اين سينا فى قضية التوفيق بين الشريعة والفلسفة ولكنا نقول : « إن دعواه : آنه 
لا فرق بين الحكمة والدين من جهة غايتها ولا من جهة مصدرها » وطريق وصوها إلى 
الإنسان » دعوى تحتاج إلى دليل عليها وإذا كان الشهرستانى اعتير ذلك من أوضح الأمور 
فى التوفيق Of‏ أوضح ما فبا هو أشدها إبهاماً بل وإيهاماً فكيف يكون : مصدرها وطريق 
وصولا إلى الإنسان واحدا ؟1. إن ذلك أعقد ما فى القضية . 
)0( تعليقات dat‏ حول القضية : . 

رى يقول : إن فى قضية الدين والفلسفة اتجاهاً فكرياً جديداً بل وبعض الفلاسفة الغربيين 
يجعلها مناط الابتكار فى الفلسفة الإسلامية . 

ورأى يذهب إلى غير ذلك LUE‏ ويجعلها سبباً لانقلاب فلاسفة الإسلام إلى ميشرين بالدين 
الإسلامى و m5 bles‏ 

ويرى ١‏ جولد زيهر » : أن توفيق فلاسفة المسلمين بين الدين والفلسفة لاينم عن قبولهم 
النفسى للفلسفة الإغريقية ولا عن رجاحة العقل الإغريقى لديهم » أو إقناعهم بعصمة لحكمة 
الإغريقية بل ينم عن خشيتهم من جمهور المسلمين وعن محاولتهم تجدب سخط الرأى العام 
الإسلامى على الفلسفة والفلاسفة » . . ش 

ہیا یری الدكتور محمد الببى غير ذلك فيقول : . 

« على أن التوفيق بين الآراء الإغريقية من جهة والإسلام من جهة أخرى إن كان يعد 
مظهرا للتعبير عن قبول فلاسفة المسلمين لها فهو ف الواقع al‏ مظهر لهذا القبول : إذ محاولة 
دفعهم التعارض بين الجانبين ينبىء عن تمسكهم بالفلسفة تمسكا لا يقل عن تمسكهم بالإسلام 
وعن وضعهم لها فى صيغته ومنزلته . 

ولو أنهم لم يحرصوا ble‏ شدة الحرص لضحوا برأى الذى يتعارض مع مادىء الإسلام 
ولم يلجأوا إلى الحد من هوة المعارضة أو إلى محاولة إزالتها OM‏ 
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رأينا فى قضية التوفيق بين الفلسفة والدين 


أولاً : تعليق على التعليقات :. 

واضح من التعليقات السابقة أنبا تتجه اتجاهين : . 
٭ اتجاه يبرزها Wel:‏ محاولة يتجنب بها سخط الرأى العام الإسلامى » ويعنى هذا الرأى 
أن المدرسة الفلسفية لم تتخير القضية لذاتها » وإنما حملت عليها خوف إثارة الرأى العام ضد 
الفلسفة والفلاسفة.. هذا الاتجاه لا نقبله OY‏ المدرسة الفلسفية وجهت الفلسفة معنى 
وموضوعا ومنهجا لخدمة هذه الغاية » وذلكِ عندما حصت الفلسفة بالربوبية ومعارفها » 
وكان العلم AY‏ يسمى عندهم الفلسفة بالحقيقة والفلسفة الأولى والحكمة المطلقة ¢ فقضية 
الدين والفلسفة لم تكن tale‏ فكريًا» وإن كان هذا معنى يلاحظ من ورائهاء زإغا كانت 
القضية بالدرجة الأولى تطبيقاً Clee‏ من المدرسة لفهمها الفلسفى متبعة فى ذلك مدرسة 
الإسكندرية وشراح المهود مثل فيلون الإسكندرى . 
at‏ أما الاتجاه الشافى فإنه يشايعهم فى قيمة القضية ووزنها الفلسفى » ويتخذ من ورائها موقفاً 
يؤيد به موضوع الأصالة فى اتجاه المدرسة الفلسفية » ويدفع به Lad‏ الرأى القائل بأن موضوع 
التوفيق لا ثقل له إلا من حيث تجنب سخط الرأى العام الإسلامى . هذا الاتجاه الأخير أجد 
نفسى لا تشايعهم فيه » كذلك لا نجد فيه أصالة فكرية ولا اتجاهاً أصيلاً فى الفلسفة ولا 
فى الدين ؛ إنما الأمر كان تقليداً ما قلنا لمسالك الأفلوطينية فى مدرسة الإسكندرية التى عندما 
تبنت هذا الموضوع كانت تخدم به التوفيق بين مدرستين مضطهدتين مدرسة أثينا والمهودية 
والمسيحية على اختلاف مراحل الاضطهاد من الدولة الرومانية . 

فكانت القضية قميصاً يلبسه المفكرون أمام الاضطهاد السياسى لحم . 


ثانياً : عرض للقضية من جانبنا : 

نلاحظ أن المدرسة الفلسفية أظهرت الفلسفة على el‏ علم الربوبية وعلم السلوك الفاضل فأصلح 
من الطبيعى للمدرسة الفلسفية أن تربط بين الدين والفلسفةمادام موضوعهما Moly‏ وهو 
البحث عن الحقيقة المطلقة وكا يقول ابن سينا والفارابى قبله : إن كليبما يبحث فى السعادة . 
وقد أدى بهم هذا الفرض إلى إقامة بنيان شاخ أجهدوا فى سبيله العقل . 

أجهدوه فى إقامة وحدة فلسفية أخرجوها من بين شتات مبعثر من أراء غير واضحة النسبه 
لأصحابها أو من ترجمة عاجزة عن إبراز النص واضحاً وبالرغم من ذلك فإن عقل المدرسة 
الفلسفية قدم الفلسفة - فى Tye‏ شاقة - فى مظهر من الوحدة المتالفة ليوائموا به بينها 
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وبين الدين ويتحقق بذلك هدف ES‏ للمدرسة ثم جعلوا للفاسفة سيادة شرعية فى جو ٠‏ 
امجتمع الإسلامى . 

يعطى الموقف العام خط سير المدرسة: الفكرى أنها تسير فى طريق صعب وغريب على 
الدين والفلسفة على حد سواء فليس فى الفلسفة وحدة فى الرأى وليس ف الدين سلطة للعقل 

- سوى التفسير . 

ولقد رصدت المدرسة الفلسفية صعوبة الموضوع أو صعوبة تحقيق الوحدة المتجانسة بينهما 
من خلال تماير الدين من وجهة نظرهم بأنه يقوم على الأدلة الإقتناعية » والفلسفة تقوم على 
الأدلة البرهانية » والنبى يتصل بالعقل الفعال عن طريق الخيلة » والفيلسوف يتصل به عن 
طريق العقل » هذه الفروق - وهى فى نظرنا خيالية وليدة abla Sle‏ - هى ذاتها ترفض 
قضية التوحيد بينهما من أساسها لأنها فروق جوهرية فى نظرهم » فكيف تكون ثمة فروقٌ 
جوهرية ثم تقم وحدة ؟ 

كذلك كان اضطراب نتائجها مسوغات كافية أمام الفكر الإسلامى ليكافحها ويناهضها » 
ودعوة لينظر إلى القضية من جديد . وتحددت أسباب مكافحة الفكر الاسلامى للمدرسة 
الفلسفية من خيث نتالجها الفلسفية » وليس من حيث إنها تبحث فى فلسفة وافدة . فاتجاه 
المدرسة فى حد ذاته كان أشد ضررًا على الفلسفة وعلى تحديد مستقبلها من موقف الفكر 
الإسلامى ضدها . 


من هنا برز اتجاه رافض لقضية التوفيق من داخحل دائرة الفكر الإسلامى وكان أصحاب 
الاتجاه الرافض لقضية التوفيق ينظرون إلى القضية من خلال صياغة عقلية أكثر تحرراً من 
المدرسة الفلسفية التى ربطت العقل بين مقدسين فى نظرها هما الفلسفة والدين » وذلك ما 
رفضه الفكر الإسلامى . أما الفكر الإسلامى' فقد أسند كلا منهما إلى شرعية انتسابه فنسب 
الدين إلى الوحى والفلسفة إلى العقل » وأصبحت الفروق DVS‏ 

* الدين مصدره الوحى ء والفلسفة مصدرها العقل . 

* الدين طريقه نبى معصوم من الخطأً » والفلسفة طريقها فيلسوف ليس له هذه العصمة 

ولا برغب هو فيها . 
* الدين قضاياه يقينية » والفلصفة ليست قضاياها كذلك . 


من الدين وموقفه من الفلسفة فى مجالات 


ا فى التأويل » وما تجدر الإشارة 
من الفلسفة إذ الآحر th‏ بالفلسفة 


بتلك الفروق الثابتة حدد الفكر الإسلامى موقفه 
النظر وبها أصبح الدين bys‏ والفلسفة فلسفة من غير 
إليه أن الموقف من قضية التوفيق يختلف عن الموقف 


— 65[ س 


ويرفض التوفيق والثانى aby‏ الفلسفة كلية » وسنعرض له فيما بعد . 

ويبدو من وجهة ة نظرنا : أن افتعال 25 قضية الفلسفة والدين » ومحاولات المدرسة نحو تحقيق 

وحدة بينهما» هى التى أظهرت الفلسفة أنها غير متآخخية مع الدين أمام الفكر الإسلامى . ' 

ثم إصرار.المدرسة على ذلك جعل العلاقة بين الاتجاه الموفق قائمة على التنابذ فى بعض الأحيان » 
وف غالبها على نبذ كل مما محاولات الآخر من غير تفاهم رشيد . نتيجة ذلك تحولت 
النظر والتعصب . وأسبغ كل منهما على الآخر أوصافاً صنعت حواجز منعوا بها مشورات 
الرأى ورؤية أبعاد الخلاف الفكرى بينهما وفضلوا لغة الحاور على رأى الموار المشترك . 
ثالياً : محاذير التوفيق ونتائجه : 

إن إقامة وحدة بين الدين والفلسفة محاولة صعبة وعسيرة على الدين والفلسفة من حيث 
الناحية الموضوعية لأننا إذا ساوينا بين الدين والفلسفة وأردنا ذلك ففى أى موضوع ؟ نريد 
أن نسير مع القضية متدرجين درجة درجة . 

أولاً : من حيث مصدرها :' 

. مصدر الدين : الوحى » ومصدر الفلسفة : العقل 0 
Lely‏ بقضية التسوية فمعنى ذلك ى ul‏ نساوى بين العقل والوحى أى tf‏ نساوى بين قضايا 
يقينية وقضايا جدلية » وتصبح خصائص الوحى هى خصائص العقل وخصائص العقل هى 
خصائص الوحى » وتلك نتائج تنفر منها الفلسفة » ولا يرضى عنها الدين إذ القضية من 
حيث المصدر غير قابلة للمساواة » فلو وافق الفيلسوف على أنه سوف يأعذ 'مواصفات ‏ 
الوحى ستلغى الفلسفة » ولو وافق النبى على أن Leh‏ مواصفات الفيلسوف سيلغى الدين 
أى. سوف نجد فى ald‏ أننا بين دين فقط أو فلسفة فقط . : 


ثانياً : من حيث العقل : 

نلاحظ أن جميع الأنبياء يعطون للعقل قيمته بيد أنهم يجعلونه فى منزلة تالية للوحى » 
أما الفلاسفة فإنهم على النقيض من ذلك فغالبيتهم تؤمن بالعقل بالدرجة الأولى حتى فلاسفة 
المدرسة الفلسفية فى الفكر الإسلامى ومعارف الوحى تالية له 6 والبعض يومن بالعقل بالدرجة 
الآولى ولا شىء غيره » ومعارف الوحى عير ثابتة له فينكرها . أى أن بعض الفلاسفة يثبت 
الوحى وبعضهم لا يثبته » وهذا الموقف فى حد ذاته يمنع الشكل التوحيدى للقضية . فالفلسفة 
تحمل فى نفسها هذه الآراء المتناقضة فى الموضوع الواحد » Lal‏ النبوة فهى منحة إلهية لا يمنح 
. إياها إلا من كان ذا far‏ فريد أى أن النبى مفكر وعاقل » والنبى يعترف بالعقل غير أنه 
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لا يعترف أنه مصدر الوحى إليه وليس وليد تفكيره » هذا فضلاً عن قضايا الإيمان التى - 
یمن بها النبى ويرى الفيلسوف فيها حرجاً » فهو قد يؤمن بها وقد لا يؤمن » ودائماً وضع 
الفلسفة TAY‏ مع الدين فى حرج : 
© فالنبى يعترف Ob‏ النواميس تيه من قبل الوحى . 
. والفيلسوف لا يرى ذلك إنما هو Ala‏ البحث عنها وفيما وقد يوفق وقد لا يوفق . 
© النبى يعترف ويعلن ذلك بأن منحة النبوة. والوحى ومعجزاته سبيلها الله ؛ إذ. الله فى 
عرف النبى قضية مسلمة وليست قابلة للجدال والنقاش فى نفسه , لا فى نفس قومه ‏ 
لأنه يجادهم لإثباتها هم . 
* والفياسوف يرى أن قضاياه الفلسفية طريقها : العقل والمنطق وهو مرتبط بنتائج 
فكره ». فقد يصل إلى مرتبة الاعتراف بالله وقد لا يصل » وإذا وصل إلى مرتبة الاعتراف 
بالله فإنه قد لا يعترف للنبى بأنه نبى وأن ثمة وَحْيّا وراءه . 


يقول الدكتور عبد الحلم محمود : « ثم إن هذا الاتجاه حطر على الدين نفسه : إنه انصراف 
عن النص AY!‏ إلى Lill‏ ومن جانب آخر إقامة مصدر لمعرفة الغيب غير النبوة » وى 
ذلك لا شك صرف للناس عن التامل فى النص المقدس كمصدر لعرفة الإلميات › وفيه 
كذلك تقليل من شأن النبوة OG‏ هناك صعوبات تخرج العقل عن حد الاعتدال إن 
تشبث بالتوحيد بينهما » وذلك كا حصل ف المدرسة الفلسفية فى الإسلام ء فالفلسفة مازالت 
ترى فى نفسها عجزاً عن حل مشكلات ما وراء الطبيعة » ومازالت ترى'أن عالم الغيب 
مشكلة عجزت عن الوصول إليه » وكانت إذا ما عجزت عن الوصول إليه فإما أن تسلم . 
بعجزها وتطلب عون الدين » أو تلوى عنقها عنه وتصفه بأنه خرافة » وبين الرأيين فرق : 
:إن الموقف الذئ وصف نفسه بالعجز واتهم وسائله المعرفية عن الوصول إلى عالم الغيب فيه 
خطوة إلى لإيمان » أما الموقف الذى وصف الدين بالخرافة فيه تقهقر عن الإيمان وأقل ما 
يوصف به : الجمود والبلادة . وفى النباية إذا وافقنا على قضية التوفيق وفق مقولة المدرسة 
الفلسفية كا عرضناه فهذا معناه أن الفلاسفة يؤمنون بعالم الغيب ومشكلات ما بعد الطبيعة » 
وتاريخهم لا يشهد لهم بذلك . 
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الأثر الفكرى المتبادل بين الفكر الإسلامى والفلسفى للمدرسة الفلسفية ١‏ 


أما بعد .. 

فلقد دخلت ea‏ ا لو ل رار ا لل 
القرن الثالث المجريين » وكانت أول ما أحدثته من ظواهر التغيير فى الجماعة الإسلامية وفكرها 
أن أصبح « لفظ فلسفة » يطلق على فكر جماعة إسلامية » وهم أنفسهم أصبح يطلق عايهم 
فلاسفة » وهم الذين تخصصوا فى دراسة الفلسفة ترجمة أو شرحاً أو كل من اشتغل بها وبفروعها 
فى جميع الجالات وهم : الك » ALA‏ واين منينا » وجماعة إوان الصفا SNA‏ واين 
رشد » والرازى الفيلسوف الطبيعى ... الم . 

وأصبح لها - أى لتلك الترجمات - من تراث الأوائل مدرسة يؤمها أساتذة وتلاميذ ورواد 
المعرفة » وكان من أهم مسثوليتها تبيئة الذهن الإسلامى للفلسفة وقضاياها ‏ كا قدمنا — وأصبح 
لحا La, yo‏ الفعال Lg‏ أثارته من قضايا فكرية وبا أحدثته فى الصبغة التعليمية والتأليفية والثقافية » 
ونود أن نقدم بعضاً من تلك التأثيرات المتبادلة على وجه الإجمال : 

أولةً : حدث على مستوى اللغة العربية أن وجدت مصطلحات جديدة لعلوم جديدة مثل : 

فلسفة ‏ منطق ‏ الرياضة - الطبيعة ‏ العلة ‏ الصورة ‏ الميولى ‏ موسيقى — 
كيمياء .... كل هذه علوم U‏ مصطلحاتها ¢ ووفدت على اللغة العربية » ونشطت المدرسة 
'الفلسفية إلى ترجمتها » فأثرت بہا اللغة العربية ووظفت ها مصطلحات كثيرة » وما ينبغى قوله - 
فى هذا المقام -: إن دعوى عدم صلاحية اللغة العربية — الشائعة فى عصرنا هذا للعلم الحديث 
عد دعوى من غير أساس ADU‏ ا 
فى الترجمة , 

ثانياً : ظهر على المستوى الثقافى سعة فى المضمون والشكل » يعنى بعد أن كان المسلم يلم 
بالفكر الإسلامى فقط أصبح يلم أيضاً بالفكر الإغريقى والشرق ا 
الرد والنقد » فإن عليه فى كلتا الحالتين أن يلم بالفكرين معاً sS‏ 
ale‏ يرى أن عليه التقصير إن م يلم بها . 

كذلك حدث على المسعوى الثقاى OF‏ وجدت قضايا ا ا 
الإسلامى وهى تعتير بلا شك من الأثر doll‏ بين الفكر الإسلامى والفلسفة » وهى ظهور 
قضايا جديدة لم تكن قد ظهرت من قبل إلا بعد ترجمة الفلسفة مثل قضية الفلسفة والدين » 
وهى قديمة منذ مدرسة الإسكندرية ... لكنها جديدة بالنسبة للفكر الإسلامى 
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والسبب ف ظهورها هو ١‏ الجدل الدائر بين جدوى الفلسفة أو عدم جدواها فى الحقل 
الإسلامى » فكان لابد من جماعة المدرسة الفلسفية أن تنبض بعبء الرسالة التعليمية للفلسفة 
وبيان جدواها ونفعها لدى العقل والفلسفة والدين . 


كذلك ظهرت ف الجانب الآخر قضية جديدة هى ما عرفت باسم « العقل والنقل » فهذه 
الفضية تتوخى الشرح والتوضيح لقيمة الفكر الإسلامى ومعقوليته وعلاقة العقل بالنص المقدس 
وحدوده » وتوضيح قضايا النقل من قضايا العقل ء ودعوة العقل إلى تبنى بناء العلوم الإسلامية 
على قواعد عقلية من أجل هدف دينى كعلم مصطلح الحديث » وهو علم نقدى لتحرير. نص 
الحديث من التزييف والتدليس وتارخخ الرواة وتتبعهم وفحص المزيف من الرجال من غيره .. 
وعلم أصول الفقه وهو قد وضعه الشافعى على غرار منطق أرسطو لغاية دينية ... كل ذلك 
كان فى توضيح الترابط بين العقل الإنسانى ومنبجه والنص AY‏ وكيفية فهمه . وبفضل هذه 
الرؤية قام حوار صحيح ين العقل والنقل . 
قضية الدين والفلسفة طرحتها المدرسة الفلسفية . 
— وطرح مقابلها فى الفكر الإسلامى قضية العقل والنقل . 
— الميولى والصورة أو اللاهوت والناسوت . 
— وطرح مقابلها فى الفكر الإسلامى المادة والروح والعلاقة بينهما . 
علاقة الله بالعالم . 
طرح مقابلها أيضاً فى الفكر الإسلامى مخالفة الله للحوادث ٠.‏ . 
— والقول بالرأى بعضهم نزع إلى الرأى التشريعى والنظر فيه » وبعضهم نزع إلى الرأى 
العقدى واعتبر الرأى فى العقيدة مهمته الدفاع yr‏ . 

وتلك وظيفة علماء الكلام ومهمتهم تختلف عن علماء الشريعة فإن مهمة علماء الكلام 
الدفاع دون alee Yl‏ . 

أما علماء الشريعة فمهمتهم اجتهاد ودفاع » وعلى ذلك يعتبر معنى الرأى فى الجانب العقدى 
يعنى الفهم والدفاع . 

. الرأى التشريعى فيعنى ما سبق بالإضافة إلى معنى الاجتهاد‎ Uf 

وظهر اتجاه آحر رفض العقل والرأى » وأحذ بفكرة الإمام المعصوم » وظك هو التيار 
الشيعى أو اللاعقل . 

حتى إن الأصول الخمسة التى كانت عمد المذهب الاعتزالى ألفت مقابل أحداث فكري 
جدت على الفكر الإسلامى » فقضية توحيد الذات والصفات كانت مقابل الدعوى بتعد 

was. Ves 


مقولة الفلاسفة القدماء والمسيحية » والأصل الثانى من مذهبهم : العدل » كان مقابل الجيرية . 
بأن العبد غر مختار وأسندوا الظلم إلى الله » وأصلهم الثالث : الوعد والوعيد » كان ردًا 
على المرجعة الذين قالوا : لا يضر مع ee hae aes‏ يد كد 
وعيد الله لغواً . وأصلهم الرابع : المنزلة بين المنزلتين أطلقه المعتزلة على صاخب الكبيرة ليتميز 

به عن عيدة الأوثان وغيرهم وأصلهم الخامس : الأمر با معروف والنبى عن المنكر » يعنى 
نشر الدعوة إلى الإسلام ودفع وهام الزنادقة .هذه أصول المعتزلة الخمسة التى ألفث فى ee‏ 
. الدعوة إلى الإسلام أو :الدقاع as‏ . 


رابعاً : كذلك من الأثر التبادل بينهما أن بعل کایر من لاهم فى الفكر الإسلامى 
كمصطلح الواجب » وواجب الوجود » والوجود لذاته » والعقل الأول والعلة » والمعلول » ٠‏ 
والمفاهيم المنطقية برمتها » ودخل علم PASH‏ الإسلامى مصطلجات وافدة مثل :.هل الصفات ٠‏ 
عين الذات أو هى.زائدة على الذات - وقضية خلق القران » إلى غير ذلك من المفاهم والقضايا 
الى cles‏ على الفكر الإسلامى » هذا فضلاً عن تأثر الفكر الإسلامى بتنظيم العلوم . ونرى' 
فى اللجائب الآخر وهو أثر الفكر الإسلامى على. الفلسفة › ينك واضح من جوانب 
عديدة مها :- 

. نظرية النبوات كمظهر من مظاهر علاقة الله بالإنسان‎ LA )١( 

(1) بث معرفة الله بالجزئيات » وقد كانت الفلسفة قبل ترى أن معرفة اله قاضرة ة على 

الكليات . 

(۳) قضية نطق الله للعالم » وقد كانت الفلسفة قبل ذلك لا ترى هذا . 

(4) البعث الجسمانى وقد كانت ترى قبل أن البعث غير.جسمانى . 

وغير ذلك من القضايا فی الإسلامى » ثم تبنتها الفلسفة et‏ 
شرحاً وتفصيلاً . | 

وغير ذلك من القضايا التى شغلت js‏ الإسلامى 7 وبات یری أن ade‏ أن 
.يستوعيها . 

خامساً : على مستوى الرأى الفكرى ey‏ ظهر انقسام فيه حول الفلسفة Yel,‏ 
وقيمتها وفادها »> فوجد. هناك إسلاميون فلسفيون يحبون الفلسفة » ويشاركون فما ترجمة | 
أو شرحاً أو تأليفاً أ أو تلزيساً › وهؤلاء هم الذين كونوا المدرسة . 

ووجد فى الجانب pW‏ إسلاميون لا يرغيون فى الفلسفة .ولا يأخذون.يها أورد السبكى 
فى فتاويه مسألة فى رجل أراد الاشتغال بالعلوم الإسلامية فهل يكون اشتغاله بالمبطق Lab‏ 


— ۱۹۱ 


ویثاب على تعلمه ؟ وهل يكون Sail‏ عليه جاهلاً ؟ 

أجاب الشيخ الإمام - رحمه الله -: الحمد لله » ينبغى أن يقدم على ذلك الاشتغال القرآن 
وألسنة والفقه حتى يرتوى منها ويرسخ فى ذهنه الاعتقادات الصحيحة » وتعظمم الشريعة 
وعلمائها » وققيص الفلسفة وعلمائها بالنسبة إلى الاعتقادات الإسلامية فإذا رسخ قدمه فى 
ذلك » وعلم من نفسه صحة الذهن بحيث لا تروج عليه الشببة على الدليل » ووجد شيخاً 
دينا ناصحا حسن العقيدة أو من ليس كذلك » لكنه لا يركن إلى قوله فى العقائد ؛ فحينعذ 
يجوز له الاشخال بالمنطق وينفع به » ويعينه على العلوم الإسلامية clay,‏ وهر op‏ اجن 
العلوم وأنفعها فى كل بحث . ومن قال إنه كفر أو حرام فهو جاهل لا يعرف الكفر ولا 
التحريم ولا التحليل فإنه علم عقلى محض كالحساب غير أن الحساب لا يجر إلى فساد ؛ 
لأنه إفا يستعمل فى فريضة شرعية أو مساحة أو مال » ولا يزدرى صاحبه غيره » وليس 
مقدمة لعلم آخر فيه مفسدة . والمنطق وإن كان سالاً فى نفسه فإنه يتعاظم ويزدرى غيره 
فى عينه » ويقى يعتقد فى نفسه سقاطة نظر من لا يحسنه » وينفتح له به النظر ف بقية 
علوم الحكمة من الطبيعى الذى ليس فيه الخطأً » والإلمئ الذى أكثر كلام الفلاسفة فيه Wart‏ 
منابذ للإسلام والشريعة » فمن اقتضر عليه ولم تصنه سابقة صحيحة خشى عليه التزندق 
أو التغلغل باعتقاد فلسفى من حيث يشعر أو من حيث لا يشعر ae‏ 0 
وهو كالسيف يأخذه شخص يجاهد فى سبيل الله وآخر يقطع به الطريق . انتهى 


ويثل هذا الاتجاه جماعة « من fal‏ الحديث والفقهاء والصوفية » غير آن هذا الاتجاه بالغ 
فى موقفه من الفلسفة فحوله من الموقف الموضوعى إلى موقف عدا يرفض الفلسفة كلية » 
وحمل عليها بالهجوم إلى حد إصدار الفتاوى المكفرة لمن يتعلمها أو يقاربها . وهناك اتجاة 
يدعو للنظر إلى القضية من جديد من خلال نظرة معتدلة إلى حد ماء فرأى « أن رفض 
الفلسفة بالكلية منطق غير سليم » وكانت من وجهة نظره : أنها تشتمل على مجموعة من 
العلوم » ولعلكم تذكرون حين قلنا : إن جميع العلوم أبناء علات للفلسفة » فعلينا أن نرى 
الأمر بميزان العدالة » فاستثنوا منها علوم الفلك وتدبير البيت والرياضة وغير LIB‏ من العلوم 
وكذلك (لمنطق) » وهى علوم تنفع الإنسان فى مسيرته الحضارية » حتى بالغ بعضهم فجعل 
المنطق وهو فرع من فروع الفلسفة شرطاً للمجتهد ( أى من شروط الاجتهاد دراسة المنطق 
على اعتبار أن المنطق هو من قواعد الفكر السلبم ) ؛ ولذلك عرفوه بقولحم : ( هو عصمة 
الذهن عن Ta‏ فى الفكر ) غير أن ابن الصلاح عارض ف ذلك » بعد ما قال : ( لقد 
حارلت تعلمه فلم يتيسر لى ووجدت أن تعلمه لا ينفع المجتهد ) » ورأى هذا الرأى أيضاً 
الإمام النووى وهو أحد امجتهدين فى مذهب الشافعى . أما الغزالى فقد أنصف النظر والقول . 
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حين حصر قضايا الفلسفة فى عشرين مسألة من أراد الاطلاع عليها سيجدها فى كتاب تہافت ‏ 
الفلاسفة » ثم بعد أن حصرها رأى أنه يوافق الفلاسفة فى سبع عشرة منها » وهى مسائل 
يجوز فيا الخلاف وحوها الاختلاف » والمسائل الثلاث الباقية كفرهم فيها ... 

فنلاحظ بعد هذا العرض أن الفلسفة الإلمية هى التى استبعدت من مجال التفلسف فى 
المدرسة الفلسفية » وإن كل خخلاف حول الفلسفة ينحصر ف « الجانب الإلهى فى الفلسفة 
الإسلامية » ونلاحظ - من غير تحرج فى القول - ان الفكر الإسلامى لم يخل الدارمن اصوله 
أمام دخول الفلسفة امجتمع الإسلامى Uy‏ حاول أن يجددها من غير أن يحدد إقامتها » ولاسيما 
فى القضايا التى يعتبر الخوض فبا من المنبيات » فهذا من الأثر المتبادل بين Sal‏ الإسلامى 
والفكر الفلسفى ع فكلاهما حد من جال الآخر » ولذلك نلاحظ أن الغزالى حجن عنون كتابه 
Gils (‏ الفلاسفة ) Ob‏ الملاحظة العابرة إلى هذا العنوان تشير إلى أن الغزال كان منبجيًا 
فى عنوانه فهو قال : « تبافت الفلاسفة » على أساس أن الفلاسفة جمع فيلسوف والفيلسوف 
قد يخطىء وقد يصيب » ويقصد فلاسفة معينين » ولم يقل بتبافت الفلسفة » على أساس 
أن الفلسفة غير الفيلسوف » فهناك من الفلاسفة من كانت له فلسفة فيها التحرى الراشد » 
وهناك من كانت له فلسفة غير رشيدة » فالصواب والخطأً يلحق الفيلسوف » ولم يقل تبافت 
العقل على أماس أن العقل ليس هو الفلسفة ولا الفيلسوف » وإما العقل هو أوسع من ذلك 
کله » ولذلك كان موفقاً 8 ١ ail pe‏ تهافت الفلاسفة ۲" 

يقول الشيخ أبو 05" وهو يصف موقف الأشعرى عندما كون مذهبه : 9 وى 
الحقيقة أن آراءه كانت وسطاً بين المغالين - بين النفى والإثبات - والمتجاذيين ALY‏ 
النزاع من المعتزلة والحشوية والجبرية ثم يقول : وهو قد اختار ذلك الوسط من الآراء الفلسفية ' 
التى لها صلة بالقرآن ثم يقول : وقد استعان فى سبيل ذلك بقضايا فلسفية ومسائل عقلية 
حاض bad‏ الفلاسفة وسلكها المناطقة » . من هنا نستطيع القول إن الحركة الثقافية فى المجتمع 
الإسلامى نمت وأصبح هناك تميزات لمستويات المدارس الفكرية » وازداد العقل الإسلامى 
خصوبة با طرح عليه من قضايا » بل أصبح الجو الإسلامى بعد تغلغل التراث الفلسفى فيه 
مشحوناً بتيارات بعضها يستند إل الوحى » وبعضها يستند إلى التراث الوقد > والبعض 
الآخر يستند إلى التوليدات الفكرية » ورغم تلك التيارات فقد ظل الإسلام مركزاً لدوائره 
الثقافية . ويفيد فى هذا للقام أن نشير إلى بطلان القول الذى يرمى الإسلام بالتزمت 
والجمود ؛ لأن الإسلام رعى dtd‏ الإنسان الثقافية » ورعى العقل الإنسانى حين حفظ عليه 
حريته وكفل له شكون فكره . : ْ 

بعد ما سبق بات واضحاً أن ثمة تأثرا وتأثيرا ظهر فى مكونات المدرسة الفلسفية ومكونات 

ااا 


الفكر الإسلامى يقول الشيخ مصطفى عبد الرازق : ليس بين العلماء نزاع فى أن الفلسفة 
الإسلامية متأثرة بالفلسفة اليونانية ومذاهب الند وآراء الفرس . ولعل هذا هو الذى جعل 

من الباحثين فى تاريخ الفكر الإسلامى والفلسفة الإسلامية من Of cnt Al‏ يقصدون ف 
- دراستهم إلى استتخلاص العناصر الأجنبية التى قامت الفلسفة الإسلامية على أساسها أو تأثرت 
بها فى أدوارها الخلفة ¢ معارة ذلك همهم » ويتحرون على الخصوص إظهار أثر الفكر BE sol‏ 
فى التفكير الإسلامى واضحاً قويًا . 


وليس من العدل إنكار ما ذه CAA‏ من نفع علمى برغم ما قد يلابسها من التسرع 
فن الممكم على القيمة الذاتية لأصل التفكير الإسلامى » وعلى مبلغ انفعال هذا التفكير للعوامل 
الخارجية من غير اعتبار لا يکن أن يكون له من عمل فيها . 

والعوامل الأ جنبية المؤثر وق الذكر لای وتطوره ‏ مهما يكن من شأ فی اجات 
طارئة عليه صادفه شيعا LA‏ بنفسه lth‏ به | Se ee eae‏ 
: أو تداقع ولكنها على كل حال لم مح جوهره Ne‏ 

ونزيد فى القول على ما ذكره الشيخ مصطفى عبد الرازق فنقول : إن Sal‏ الإسلامى 
صبغ المدرسة الفلسفية بغايته واتجاهه حتى أصيح YAW‏ دعاة من طراز فريد إلى الفكر 
. الإسلامى ».وظهرت مدرستهم على أنها هامش للفكر الإسلامى فى مجال الإلميات وسوف 
نلاحظ ذلك فى محاضرتنا المقبلة التى ستكون حول قضية الدين والفلسفة أو محاولة التوفيق 
بين تراثين : تراث أصيل وتراث وافد . 
« ومن غير شك أنه لولا هذه٠الفلسفة‏ التى اتصل بها المسلمون لما كانت هذه الدقة التى 
نراها فى تحديدهم لقضايا علومهم امختلفة ولا كان هذا الطول فى نفس التفكير لديهم » فأصول 
الفقه والفقه نفسه وعلوم اللغة العربية من نحو وصرني وبلاغة مدينة ف lay ght‏ وتنظيمها 
إلى حد كبير للفلسفة الإغريقية فى نواحيها اخعلفة ب" 

ومن الأمور البارزة فى تأثر الفلسفة بالفكر الإسلامى الجانب الميتافيزيقى هذا الجانب 
بالذات هو ما يخص الفلسفة » حتى فى العصر الحديث نلاحظ أن الفكر الإسلامى أثراه 
ونماه حتى أصبح مفهوم لليتافيزيقا يطلق بمعنيين : . 

* يراد به ما وراء الكون ( dle‏ الغيب ) فيشمل ما وراء عالنا المنظور مما لا تدركه 
معارفنا البشرية لأعبا محدودة الوظيفة » كالحق تعالى شأنه وصفاته وتنزيبه » وعلاقته بخلقه › 
والحشر ء والملائكة » والجنة والنار» هذا القسم لا يخضع للمعارف البشرية Lf‏ أساسه الوحى 
الإلمى » وعلاقة الإنسان به علاقة Ol‏ والدين الوحيد الذى أفاض ف هذا الجانب هو 

شا ای 
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# ومعنى آخر يراد به ما وصفه أرسطو وهو القسم الدنيوى من الميتافيزيقا » وهو 
ما أطلق عليه أرسطو الفلسفة الأولى التى تدرس الكائن من حيث إنه كائن كذلك تدرس 
الأشياء من حيث أسيايها وعللها وجوهرها حتى تتسلل إلى fol‏ البادئء والعناصر حتى المبدا 
الأعلى أو علة العلل » فهى تلبى حاجة الإنسان إلى فهم شاهل مطلق غير أنه AB‏ على المعرفة 
البشرية ف اليتافيزيقا التى وضعها أرسطو » وهو المعنى الثانى » وأما المعنى الأول فهو ما 
استفادته الفلسفة من الدين الإسلامى » وأصبحت اليتافيزيقا بمفهؤميها أحد أجزاء الفلسفة 
الإسلامية وها مميزاتها على ميتافيزيقا أرسطو « وهى بهذين المفهومين تعتبر معلما بأززا يشير 
إلى حقيقة انتسابها الإسلامى . ْ 


ت 


وسواء تبنى المسلم الفلسفة الإغريقية أو نبذها فإنه كان مسلماً » وظل المسلم مسلماً 
تختلف مثله العليا عن مثل الإغريق . فالإغريقى والمسلم يطلب كل منهما : الحرية 
السياسية » ولكن الإغريقى كان يرى : أن الحرية غاية وسيلة التعبير عنها هى المجتمع 
الحر الذى يحكم نفسه » والذى يصوغ قوانينه » ويعبد الآلهة التى ترضيه » أما الحرية 
لدى المسلم فهى وسيلة تمنع كل تدخل يعوق إخلاصه لشريعته المنزلة » ally‏ لا يستطيع 
بشر أن يغير منها كذلك يعبد ربا واحداً » ويمنعه إيمانه به أن يعبد مغه معبوداً آخخر . 

وكذلك من الطرفين : المسلم والإغريقى يطلب الحكمة ويتخذ السبيل إليها » ولكن . 
اليونانى يرى فى الحكمة أنها وليدة العقول » أما الحكمة عند المسلم فهى التقؤى . ولئن 
تنازعت المثل عند المسلم واليونانى فإن العالم فى حاجة إليهما . 


— \10°— 


الهوامش 


يراجع فى هذه المرحلة : .. 

)1( سيرة اين هشام شرحى الروض GE‏ للسهيلى » المطبعة الأميرية . 

(؟). طبقات ابن سعد - بيروت . 

)1( تاريخ الطيرى - دار المعارف . 

(4) فى الفكر الدينى الجاهلى لصاحب البحث - دار المعارف . 

يراجع سيرة اين هشام شرح روض EW‏ للسهيلى - القاهرة . 

المرجع نفسه » وراجع الفكر الدينى الجاهلى - محمد إبراهيم الفيومى 6 دار المعارف . 
سورة الحج . الآية ١١‏ . 

يراجع لمريد من التفصيل : فى الفكر الدينى الجاهلى » د . محمد إبراهيم الفيومى - دار 
المعارف . 

يراجع فى هذه المرحلة : 

)1( المراجع السابقة ويزيد عليها . 

(؟) olay‏ فى علوم القرآن . 

(۳) قواعد التحديث » جمال الدين القاسمى » دمشق . 


. المنة قبل التدوين : الشيخ محمد أبو زهرة‎ )4( ٠ 


قواعد لتحديث لجمال الدين القاسمى ( دمشق ١1767‏ ه ) ON go)‏ - ٣ه‏ ) » مصطلح 
الحديث. لعبد الغنى محمود (مصر ء الطبعة الثانية( VV)‏ - ۱۹۱۲م ) (صلا - 8) . 
يراجع بالإضافة إلى ما سبق من مراجع : 

. نظرة عامة فى تاريخ الفقه الإسلامى : د . على حسن عبد القادر‎ )١( 

(۲) الملل والنحل للشهرستانى تحقيق ودراسة د . محمد بن فح الله بدران. 

)1( مقالات الاسلاميين لأبى الحسن الأشعرى تحقيق الشيخ : محمد محيى الد عبد الحميذ . 
(4) مقدمة ابن الصلاح تحقيق د . عائشة Ap‏ الرحمن . 

)0( التمهيد فى تاريخ الفلسفة الإسلامية — الشيخ مصطفى عبد الرزاق . 

)1( قضايا فى الاجتماع الإسلامى - محمد إبراهيم الفيومى - الأنجلو المصرية . 

. قضايا فى الاجتماع الإسلامى - د . محمد إبراهيم الفيومى » الأنجلو المصرية‎ : arly 
يراجع:‎ 

)1( فتح البارى لاہن حجر العسقلانى ج٤‏ المطبعة الأميرية . 

(؟) مالك بن أنس للأستاذ الشيخ أمين الخولى » دار الكتب الحديثة . 

(۳) جامع بيان العلم ج۲ طبعة الموسوعات ٠١١‏ . 

(4) سورة النساء : آية ۸۲ . 


— ATA 


() 


)( 
فق 
افق 
)9( 


a) 


(Y) 


(A) 


)5( 
اقلق 


)0( سورة الاسراء اية ۸٥‏ . 

)1( القران والفلسفة » دكتور محمد يوسف موسى » دار المعارف 

(۷) قضايا فى الاجتماع LY‏ محمد إبراهيم الفيومى .. 

. تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية » الأستاذ الأكبر الشيخ مصطفى عبد الرازق‎ (A) 

(4) الإمام الغزالى whey‏ اليقين بالعقل 6 د . محمد إبراهيم الفيومى .00 

)1١(‏ سورة افساء : آية LAY‏ ش 

.. يراجع: تاريخ الفلسفة فى الإسلام » ترجمة : د . محمد عبد الهادى أبو ريدة‎ (VY) 

a : يراجع‎ OY) 

. OLS - أصيبعة - دار الحياه‎ ul طبقات الأطباء لابن‎ )١( 

)1( تاريخ الفلسفة فى الإسلام . ديبور » ترجمة : محمد عبد الهادى أبو iy‏ 

(۳) تاريخ الفلسفة الإسلامية - ماجد فخرى » ترجمة : كمال اليازجى 8 دار لحياة - لبنان 8 
)٤(‏ الفهزست لابن النديم . 

)0( معالم الفكر العربى - د . كمال اليازجى 

(1) الفكر العربى ومکانته فى التاريخ » ديلاس 9 > ترجمة : تمام حسان . 

(۷) التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية - عبد الرحمن بدوى . 

. الفكر الدينى الجاهلى - د . محمد إبراهيم الفيومى‎ aA 

)4( جوهرة التوحيد - اللقانى » شرح البيجورى . 

. يراجع الفهرست لابن النديم‎ )١4( 
ويراجع : جوهر التوحيد - اللقانى » شرح رئ‎ 

)1°( ص YOA‏ طبعة السندوبى , 

)11( تسمى هذه المحاورة و كناب التفاحة » OV‏ أرسطو فى أثنائها يمسك بيده تفاحة يعصم بريحها 
ما بقى من نفسه » وفى ple‏ المحاورة ترتخى قبضة يده » فتسقط التفاحة على الأرض . تاريخ 
الفلسفة الإسلامية د . ماجد فخرى . 1 

وقد cul,‏ مختصراً لهذا الكناب مخطوطاً ضمن مجموعة بالمكتبة التيمورية بدار الكتب 

المصرية وعنوانه : « مختصر كناب التفاحة لسقراط » والفيلسوف الذى يتكلم هو سقراط . وعلى 

الا .ىء الرجوع إلى هذا المخطوط لفهم ما يقال من كتاب التفاحة هذا وإلى تاريخ المذاهب 

٠‏ الفلسفية لنستلانا » وهو مصور بمكتبة الجامعة المصرية » ص 47١‏ - 444 ليرى أصل هذا 
الكتاب . 


. 14417 نشر هذا الكتاب لأول مرة العلامة فريدريخ ديتريضى ببرلين عام‎ (VV) 
۸ نفس المصدر ص,‎ )۱۸( 
. ۳ نفس المصدر ص‎ (14) 
. ٩۳ CNT نفس المصدر ص‎ )٠١( 
. ١ه نفس المصدر ص‎ (YN) 
— ١19 


(۲۲) وكان المتأخرون يعتبرون أن من كتب أرسطو الصحيحة مختصر كتاب ( الأسطقسات الإلهية ) 
a‏ : 
(YY)‏ يراجع : 
ober (1)‏ الفكر العربى » د . كمال اليازجى . 
(Y)‏ ما بعد الطبيعة ترجمة ماجد فخرى ١‏ النصوص الفلسفية الميسرة . 
)1( ميادىء الفلسفة القديمة - التصوص الفلسفية الفيسرة . 1 
(4) التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية » عبد الرحمن .بدوى » وخاصة بحث من الاسكتدرية 
' إلى بغداد » ماك مايرهوفة . 1 
(Yt)‏ مبادىء الفلسغة القديمة - النصوص الفلسقية الميسرة . : 
(te)‏ براجع : التراث اليونائى فى الحنضارة الإسلامية : عبد الرحمن بدوى وخاصة من الإسكتدرية إلى 
بغداد د . ماكس مايزهوف . ' 1 : : : 
(13) يراجع: ' 3 
)1( رمائل الكندى الفلسفية - تحقيق محمد عبد الهادى أبو ريدة . 
JL )۲(‏ الفلسفة الأولى - تحقيق : د . أحمد فوٌاد الأهوانى : 
(") طبقات الأطباء .ابن أبى أصيبعة ب دار :الحياة - بيروت . 
(4) تمهيد فى الفلسفة الإسلامية » الأستاذ الأكبر الشيخ مصطفى عبد الرازق . 
)0( الجانب الإلهى فى التفكير الإسلامى » محمد البهى . ش 
)1( تاریخ الفلسفة فى الإسلام - دييور - ترجمة : محمد عبد الهادى أبو ريدة . 
(۷) معالم الفكر العربى - كمال اليازجى - دار العلم للملابين . 
(A)‏ التفكير الفلسفى فى الإسلام » الإمام عبد الحليم محمود - دار المعارف.. ٠‏ 
)4( تاريخ الفلسفة الإسلامية » ماجد فخرى ترجمة : كمال البازجى . 
)٠١(‏ ملاحظات على المدرسة الإسلامية » الدكتور محمد إبراهيم الفيومى . 
(VY)‏ ووفق هذا المعنى ما ذكره ابن عدى على شرح مقالة أرسطو فى ما وراء الطبيعة . 
.قال أرسطو : 1 ١‏ 
ش ومن العدل أن لا نقتصر على أن نشكر الذين شاركناهم فى الآراء بأعيانم فقط دون أن نشكر | 
Leal‏ من كان له ذلك ولو بعض الحظ ؛:فإنهم قد أعانونا بعض المجرفة » وذلك أنهم تقدموا فراضوا 
عقولنا ونحرجوها . فإن طيموثاوس لو لم يكن لكنا سنعدم كثيراً من تأليف اللحون » ولو لم يكن 
فرونس: لم يكن طیموثاوس . ley‏ هذا JIA‏ يبرى الأمر فيمن تكلم فى الحق 6 وذلك انا Weel‏ 
بعض الآراء من بعض من سلف » وكان آخرون السبب فى کون هؤلاء .. 
قال یی بن عدى Sb ts‏ شكر الحسن واجب ( ۲۹۸ ١‏ ) على اسن إليه » فظاهر لكل, 
ذى عقل صحيح » ومن فعل ما يجب عليه فعادل ؛ وشكر الحسن إذاً عدل » ولأنه لا إحسان : 
أفضل من إحسان من جاء بالأفضل 0 ولا شىء أفضل للإنسان ما يُصير به ذاته على أفضل أحواها » 
وهلا هو علم gH‏ ؛ فشكر من كان سبياً له فى علمه بالحق واجب » ولان أسلاقنا الذين كانوا 
أسباباً لعلم الحق باستخراج مائيته وافادتهم إيانا وتخريجهم عقولنا بذلك أسباب OFS‏ مفيدين منها ‏ 
١58‏ س 


فمن البين أن لهم حظاً فى وصولنا إلى ما وصلنا إليه من علم الحق » وقسطا فى الإحسان إلينا به ؛ 
ولذلك يجب علينا لحم الشكر . وقوله فى ذلك واضح مستغن عن شرح » سوى أن نعرف أن 
قوله : « وذلك أنهم راضوا عقولنا وخرجوها » - ألى به سبباً لشكر الذين شاركاهم فى آرائهم » 
ووسطا تبين به ذلك . وقوله : 9 وذلك أنا أخذنا بعض الآراء من بعض من :سلف » وكات آخروت 
السبب فى كون هؤلاء » - تصحيح لقوله : « فعلى هذا المثال يجرى الأمر فيمن تكلم فى الحق » . 
وما آتى بما قاله فى هذا الفصل لكى TIA)‏ ب ) يجمع مع العلم بالحق العمل بالعدل » فتكمل 
فلسفتهم ولا يدخلها خلل ولا نقص . 7 | ش 

i ale 

)1( كتاب النصوص + 

.  تاقيلعتلا‎ (7) 

)1( تحصيل السعادة . من مطبوعات مجلس دائرة المعارف .العثانية سنة ١748‏ . 

٠ 1۸4٠ الشمرة المرضية فى الرسالات الفارابية ديتريص سنة‎ )٤( 

)0( ما ينيغى تعلمه قبل الفلسفة ومعنى الفلسفة - المطبعة السلفية . 

)1( طبقات الأطياء لابن ألى أصيبعة . : 

(۷) الأفلاطونية الحدثة عبد العرب » عبد الرحمن بدوى - النبضة المصرية . 

(۸) فى الفلسفة الإسلامية منج وتطبيقه » إبراهم بيومى مدكور ء دار المعارف . 

)4( تمهيد فى UAL‏ الإسلامية الأستاذ الشيخ مصطفى عبد الرازق . 

)+1( تاريخ الفلسفة الإسلامية » ماجد فخرى » ترجمة كال اليازجى . 

)11( التفكير الفلسفى فى الإسلام- عبد الحلم محمود . 

)17( معالم الفكر العرنى - د . کال اليازجى . 

. ٠. ابن باجة وفلسفة الاغتراب - د. محمد إبراهم الفيومى - دار الجيل‎ (VY) 

يراجع : التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية - د . عبد الرحمن بدوى وخاصة Ja‏ السنة القدماء 
بآراء علوم الأوائل - جولدتسههر . 

يراجع طبقات الأطباء - ابن ألى أصيبعة . 


براجع رسالة GLU‏ فى الرد على جالينوس LS‏ ناقض فيه أرسطوطاليس لأعضاء الإنسان - من 
كتاب رسائل فلسفية : للكندى والغارالى وابن باجة وابن عدى - جمع وتحقيق البحاثة الحقق د . 
عبد الرحمن بدوى . ش 

يراجع نفس المرجع السابق . 

بياض فى ط بمقدار 4 كلمات . 

يراجع للصدر السابق نفسه . 

يراجع : 

)1( متطق المشرقيين . 

. مجموعة رسائل ابن سينا‎ )۲١ 


١58‏ سد 


(YA) 


(v4) 


(Ts) 


حضف 


(ry) 
(rr) 
(rt) 
(Yo) 


. الغفا - الجرء الأول‎ cry 

(4) طبقات الأطباء » اين أبى أصيبعة . 
)0( سيرة اين سينا يا حكاها ابن سينا من AS‏ طبقات الأطباء ابن ألى أصيبعة ونسخة من نشر " 
د . أحمد فؤاد الأهوافى . ١‏ 

(5) التراث البوالى فى الحضارة الإسلامية وخخاصة بحث كارلو ألفونسو نلينو : محاولة إيجاد المسلمين 
(۷) تمهيد فى الفلسفة الإسلامية » الأستاذ الشيخ مصطفى عبد الرزاق . 

. اليازجى‎ SE تاريخ الفلسفة الإسلامية » ماجد فخرى ترجمة‎ (A) 

)4( معالم الفكر yall‏ » كال اليازجى . 

. ملاحظات على المدرسة الفلسفية فى الإسلام - محمد راهم الفيومى‎ )٠١( 

. ريدة‎ gil تارج الفلسفة فى الإسلام » محمد عيد الحادى‎ )١١( 

. التفكير الفلسفى فى الاسلام - عبد الحلم محمود‎ (VY) 

. الغرالى وعلاقة اليقين بالعقل — محمد إبراهيم الفيومى‎ LY (VY) 

. اين باجة وفلسفة الاغتراب - د . محمد إبراهم الفيومى‎ )١4( 

كانت الفصبة السياسية لولاية خحراسان . ثم أصبحت المركز الثقافى والدينى لمملكة طخارستان . 
وف سنة ٠٠١‏ شن (ale‏ ابن قيس الأحيف الحصار حتى فتحها . واجتاحها جدكيز نحان سنة ١77١‏ 
فدمرها . . 

مدينة أوزبيكستان (الاتحاد السوفيتى). على ماتقى الطرق بين روسيا وفارس tally‏ والصين . 
هو نوح الثانی ابن منصور ۹٩۷ AVI)‏ ) جلس على العرش وهو فى عمره قتولى الجكم أمام 
الوزير af‏ الحسين عبدالله العتبى . ولم يتمكن من [إخضاع أمراء الأقالم وأخصهم سبكتكين:. 
أو السبعية طائفة من Jal‏ الشيعة يتسبون إلى إسماعيل بن جعفر الصادق سادس TSW‏ . وهم يقيمون 
اليوم فى الحند وسوريا . 

دحل رن.ر). 

عدة مواضع فى إيران وفارس وكرمان وهمدان . أشهرها نساخراسان . 

بلدة فى Ole‏ . 

مدينة فى خخراسان فبا قبر الإمام على الرضا وقبر هارون الرشيد . 

مديئة فى زياد جرجان وتدعى tual‏ استرباد . 

من أمراء بنى زياد فى العراق العجمى وطبرستان ( ث . ر) . 

نسبة إلى جوزجان وهو اسم قديم لنطقة فى بلاد تركستان الأفغائية قرب جيحون . 

أبو طاهر بن فخر الدولة البويبي TL‏ مدان وكرمانشاه . 

مديئة فى إيران . 

مدينة فى إيران جنوباً بغرب فيا قبر اين سينا . 

هكذا وردت والصحيح قرميسيس وهی معرب كرمانشاه - يلد - . 

اسم موضع فى العجم. (ذ.ر). 


— ١97ه‎ 


(FY 


(FV) 
(A) 


للف 


(f+) 
(£1) 
(£Y) 
(tY) 
(£%) 
(£9) 
(67) 
(f۷) 
(4۸) 
(£4) 
انف‎ 
61) 


من أمراء بنى كاكاوية استوزر أبن سينا . وتوق سنة ٠١۲۹‏ . 

القرطاس . : 

مدينة فى إيران كانت عاصمة الصفويين قتل تيمورلنك أهلها وعمل هرما من ۷٠,٠ ٠ ١‏ جمجمة : 
فة من التعيدين واحدهم صوفى وهو عندهم من كان فاتياً نفسه باقياً بالله تعاللى مستخلصاً من 
الطبائع متصلاً بحقيقة GARY‏ . ويطلق العامة gle‏ الدراويش . 

بلد بتخوم قومس من عمل خراسان . 

كورة فى فازس . 

من علماء اللغة . 

ولد فى هراة .: من علماء اللغة له كتاب النهذيب . 00 

أبو الفتح على بن الجميد'( ern ere‏ - وزد لركن 
al pill‏ ومؤيد الدولة . ثم دست عليه البسائس فسجن وعذب وماته. 

كاتب دیوان الإنشاء فى دولة بنى بويه . 

وزير مؤيد الدولة الذى لقبه بكافى الكفاية له مؤلفات فى الأدت والشعرز مو موو ( ولد 
فى طالقاك وتوف فى أصفهان رن . ر). ١ ١‏ 
مدينة لى إيران هي قاعدة lil‏ .فارس فتحها أبو موسى الأشعرى ees‏ بن af‏ العاص فى أواخر 
حلافة Oe‏ . نشأ منها عدة علماء . 

القعطلسن . 0 

عصارة الخشخاش وهو نبات يحمل أكوارًا بيضاء وهو منوم عدر (ن . ر) .70 


برلحع 

)1( مقدمة منطق المشرقيين » ابن سينا . 

(ب) LY‏ الغزالى » محمد إبراهم الفيومى + 0 

(ج) التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية . 

يراجع : : 

رأ ) الرسالة التاسعة ( فى أقسام العلوم العقلية ) من مجموعة الرسائل . 

(ب) تمهيد لتارجخ الفلسفة الإسلامية . 

تاريخ الفلسفة فى الإسلام . 00 

يراجع : Goad‏ زسائل ل TSH‏ - طبع القاهرة . 

يراجع : المثل العقلية الأفلاطونية ‏ حققه عقت لع اد ی و د Bate ey‏ 
بالقاهرة » نصوص وترجمات لوين شرقيين الحلية » رقم VY‏ - وكالة المطبوعات - الكويت . 
يراجع : التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية . د . عبد الرحمن بدوى وخخاصة : محاولة المسلمين 
إيجاد فلسفة شرقية - كرلو الفونسو لينو . 

رسالة الفلسفة الأول - د . أحمد فؤاد الأهوانى . 


= VV A 


(oY) 
(oY) 
(ot) 
(6°) 


(97) 


@v) 


(۸) 
)۹( 
ay) 


(1) 
CY) 


cy) 
5) 


cle) 
cy) 


(WY) 


(A) 


(14) 
(V+) 
(V1) 


(YY) 


(VY, 


يراجع : التمهيد لتاريخ الفلسغة الإسلامية Wel‏ إلى رسالة الفارابى لما يتبغى أن يقدم قبل تعلم 
الفلسقة. ار 

الآنية : تحقق الوجود العينى من حيث مرتبته الذاتية » 9 التشريعات » للجرجاق by‏ دستور 
العلماء » : « الآنية التحقق » وتحقق الوجود -العينى من حيث رتبته الذاتية » . ' 

و الشفاء » : الإلميات » الجملة الأولى » المقالة الأولى » الفصل الأول . 

يراجع ما 'ذكرناه فى ص 85 قسمته العقلية لفائدة الفلسفة . 

ما ذكره الفارلى فى .رسالته و تمصيل السعادة ؛ يكاد يتابع فيا ما كتبه فى رسالة أسماها : و فى 


افلسفة آقلاطون وأجراؤها وترتيب أجزائها من أولها J‏ آخرها » نشرها الياحثة د . عبد الر حمن 


بدوى فى كتابه : أفلاطون فى الإسلام : نصوص حققها وعلق عليها - دار الأندلس . 

لمزيد من البحث والمراجع فى النواميس : 

» ذكر أفلاطون فى كتبه النواميس : ترجمة ألى نصر الفارالى أن وضع النواميس بالتقيقة ليس هو 
كل من يروم ذلك » أكن من حلقه الله وهيأه لوضع النواميس . 

» ثم ذكر أنه لا سبيل إلى معرفة حقائق النواميس وفصيلتها وحقائق جميع الأشياء إلا ely‏ 
والتدزيس فيه . 

* والتاموس ليس محدثاً فى هذا الزمان لكنه شىء قد كان فى الأزمان القديمة . 

* ينبغى أن تكون السنة الإلمية لا تفاوت فيها ولا خلل ومعنى التفاوت هو أن كل من نظر Ua‏ 


(5 
(ve) 
(» 


. م 
N.‏ 


(YN 


فمن Sh‏ بعدها من أمثال واصفها يرتضيها ولا يعيب عليا . 


فن القالة الأول من كتاب النواميس : 
من تراه کان السيب فى وضع النواميس لكم ؟ gal‏ بعض اللائكة أو بعض الئاس ؟ 


* يراجم : أفلاطون فى الإسلام - أ . د . عبد الر حمن بدوى . 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية . 

ص ۲ - ۳ من طبع he‏ . وفى « تسع رسائل فى اللدكمة والطبيعيات ٠‏ » طبع قسطنطينية سنة 
۸ ص ۲ - ٣‏ .. وطبع القاهرة سنة ١755‏ » ص " . 

المحوفی حول ٠١6١‏ ها ( ۱١٤١‏ م) . 

الأفلاطونية dl‏ عند العرب ص ١78‏ دكتور عبد الرحمن بدوى . الناشر وكالة المطبوعات - 
الكريت ۱۹۷۷م . ش 

«المجموع من مؤلفات uf‏ نصر CAL‏ : كتاب « الجمع بین رأبى الحكيمين ۲ » ص 37 » 
القاهرة سنة 1١706‏ ه = 1511م . 

لاحظ افحفظ واللياقة فى التعبير حتى يستطيع بهذا التخفيف أن يوفق بين أرسطو وأفلاظون فى 
هذه TM‏ العسير فيها التوفيق . 

المرجع السالف » ص ۲۱ - ص ٠۲‏ . 


. راجم : « أرسطو عند العرب » » القاهرة سنة ١٤۱۹م‏ . 


هو بريسوث الفيثاغورى الحدث : ويرد اسمه أحياناً على الصورة ( رونس ) ا ف الفهرست لابن 
gal‏ . 
\VY —‏ — 


(As) 
(4۱) 


(AY) 
(AY) 


(At) 1 
(Ag) 
(A 


(AY) 
(AA) | 


يقدم الفارالى لرسالة : تلخيص نواميس أفلاطون بقول : 
وغرضنا من تقديم هذه القدمة ja‏ أن أفلاطون الحكم لم تكن تسمح نفسه بإظهار العلوم 


وكشفها age‏ الناس . فسلك طريق الرمز والإلغاز والتصنيف كلا يقع العلم إلى غير أهله فيتيدل » 


وإلى من لا يعرف قدره أو يستعمل فى غير موضعه » قال الفارابى : وذلك. فيه صواب . وهذا 
اللعنى من rel‏ كتبه ... ولا يز ينها إلا من تهر فى العلم الذى فيه كلامه - وهذا هو سبيل 
كلامه فى «٠‏ النواميس » لعل ما قدمه الفارابى لتلك الرسالة كان أحد العوامل المشجعة للاتجاه نحو 
الحكمة المشرقية التى تيل إلى الرمزية والاتجاه نحو تآليفه الخاصة وهو ما أسماه بالضنون به وقناعته 
بهذا الاتجاه حفزه ليرفض فلسفة أرسطو العقلية الجافة .. 

يراجع قضية التوفيق : 

)1( تحصيل السعادة - الفارابى : 

)1( تمهيد لتارعخ الفلسفة الإسلامية - الشيخ مصطفى عبد الرازق . 

(*) تسع رسائل فى الحكمة - ابن سينا . 

. الشهرستاق . تحقيق : محمد ابن فتح الله بدران‎ - pull الملل‎ )٤( 

)0( الفصل ف الملل والدحل - ابن حزم . 

)1( طبقات الأ - صاعد الأندلسى . 

(۷) الجانب الإلحى من التفكير الإسلامى - محمد البهى . 

(A)‏ التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية - عبد الرحمن بدوى . وخاصة موقف Jal‏ السئة القدماء 
بآراء علوم الأوائل لاجتتس جولد زيبر . 


. حامد الغزالى - الذكرى العوية - وحاصة بحث : معرفة الغيب - عبد الحلم مجمود‎ al e 


. te ص‎ 

تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية ص ۷۹ . 

تسع رسائل فى الحكمة ص۲ . 

يراجع : تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية : لجنة التأليف والترجمة والنشر . 
يراجع : الطبيعيات من عيون الحكمة - القاهرة . 

اتقهيد لتاريم الفلسفة الإسلامية VA‏ 

الجانب الإهى من التفكير الإسلامى . . 

بو جامد Shall‏ - الذكرى الحوية » معرفة الغيب . 

يراجع : 

. فتلوى السبكى : تقى الدين السبكى‎ )١( 

(۲) فتاوى ابن الصلاح . 

. الإمام .الغزللى — محمد إبراهيم الفيومى‎ mM 

. تاريخ المذاهب الفلسفية - الشيخ محمد أبو زهرة‎ )٤( 

(ه) تاريخ الفلسغة فى الإسلام — ديبور — ترجمة : محمد عبد الادى أبو ريدة ٠‏ , 


۱۷٣۳ — 


ركم 


للف 
)1( 
(1Y)‏ 
(A)‏ 
)49( 
ay)‏ 
(AY)‏ 


(4A) 
(<4) 


)1( تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ الشيخ مصطفى عبد الرازق . 
(۷) الجانب GAY‏ من التفكير الإسلامى ‏ د . محمد الببى . 
(A)‏ ملاحظات على المدرسة الفلسفية فف الإسلام . د. محمد إبراهم الفيومى 1 
)4( ابن باجة وفلسفة الاغتراب ‏ .د . محمد إبراهم الفيومى . 
يفيد هذا الوضوع فى توضيح موقف المفكرين الإسلاميين من تراث الأوائل ويعالج القضية 
التى أثارها : كارل هيئرش بكر تحت عنوان : تراث الأوائل فى الشرق والغوب وترجمها د . 
بدوى فی کتابه : و التراث اليوئالى فى الحضارة الإسلامية + ونصراها ne‏ الإسلام تحالف مع 
الفلسفة نحاربة الغنوص الذى كان يحارب الإسلام دينياً وسياسياً .. وليس رغبة خالصة فى . 
تحصيل العلم .. فهذا فى نظره رغبة غير مفهومة ولا معهودة فى الشرقيين... إلى آخر البحث 
الذى لا يعالج القضية برؤية موضوعية LY‏ يلبسها أحكاماً مسبقة صنعوها وصدقوها .. 
(V0 6)‏ الإمام الفزالى - د . محمد إبراهيم الفيومى - الأنجلو المصرية . 
)٠١1١(‏ تاريخ اذاهب الإسلامية » دار الفكر العرلى . 
(؟١٠)‏ تمهيد لتريخ الفلسفة الإسلامية . 
ery‏ الجانب AY‏ التفكير الاسلامى ص ۱۹۲ د . محمد الببى . 


= ١98 س‎ 


جريدة المصادر والمراجسع . 


: المصادر‎ : yy 
. القرآن الكريم وكتب السنة النبوية الصحيحة‎ : 
eM : ie 
حسب الأعلام » وثمة غيرها‎ (af نذكر 'مراجع البحث القديمة والمعاصرة مرتية ترتيباً ا‎ — 

` ., موطنه من البحث‎ J بإثباته‎ ae 

: مقالات الإسلامين — تحقيق الشيخ محمد یی الدين عبد «gal‏ 
(۲) ابن ul‏ أصيبعة . 

طبقات b - ol LY‏ دار alt}‏ — بيروت . 
(۴) ابن حجر . | 

فتح البارى ج٤‏ ط١‏ - القاهرة . 
)٤(‏ ابن جزم . 

الفصل فى الملل والأهواء والنحل ط القاهرة -. الحلبى . 

(©) ابن خلدوت . 1 

مقدمة اين خلنون . ط بيروت .. 
(5) ابن سعل . 

الطبقات الكبرى . ط بيروت . 
(Y)‏ ابن سيا . 

منطق المشرقيين - مجموعة رسائل ؛ تسع رسائل فى الحكمة والطبيعيات . ط القاهرة . 
| الشفاء ‏ الجرء الأول 

. ابن هشسام‎ (A) 

السيرة  b‏ القاهرة . 
)4( ابن صاعد ر صاعد الأندلسى ) . 

طبقات الأم . 


~ \Yo 


فتاوى ابن الصلاح . b‏ القاهرة 5 

ابن عبد ربه . 

جامع بيان العلم . ط الموسوعات . 

ابن الدديم. 

الفهرست - القاهرة . 

تاريخ المذاهب الإسلامية . ط دار Sal‏ العرلى ‏ القاهرة . 

السنة قبل التدوين - القاهرة . 

بدوى ر عبد الرحمن ) . 

# الأفلاطونية المحدثة عند العرب — النهضة المصرية . 

* التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية ‏ دراسات للكبار . 

*# المستشرقين . ترجمة الدكتورعبد الرحمن بدوى . 

* رسائل فلسفية . للكندى والفاراهى وابن باجة وابن عدى . تحقيق . 
# المثل العقلية الأفلاطونية نصوص وترجمات لمؤلفين شرقيين ‏ الكويت . 
الى ( محمد ) . 

الجانئب الإلمى فى التفكير الإسلامى ‏ مكتبة وهبة — القاهرة . 
التوحيدى gly‏ حيان ) . 

المقابسات . ط السندولى . 

خول ر الشيخ أمين ) . 

مالك بن أنس . جزآن فى مجلد - دار الكتب الحديثة . 

ديور. 

تاريخ الفلسفة فى الإسلام . ترجمة محمد عبد المادى yf‏ ريدة — النبضة المصرية 
ديلاسى أوليرى . 

الفكر العربى ومكانته فى التارخ . 

ترجمة تمام حسان ‏ القاهرة . 

السهيلى . 


الروض الأنف . ط القاهرة . 
VV‏ — 


(Vs) 


(4) 
(VY) 
(۳) 
4) 


(V0) 


(1) 
(VY) 
(VA) 
(44) 


(¥*) 


(VY) 


(VY)‏ السيوطى. 

الإتقان فى علوم القران . ط القاهرة 
(۲۴) السبكى ( تقى الدين ) . 

فتاوى السبكى . ط القاهرة . 


أفقة الشهرستال . 
الملل والنحل . تحقيق ودراسة . محمد بن فتح الله بدران » فى مجلدين كيين - 
طبعة AIM‏ . | 


)¥0( الطبرى . 
تاريخ eM‏ والملوك . القاهرة . 
(yy‏ عبد القادر ( على حسن ) . 
نظرة عامة فى تاريخ الفقه الإسلامى . ط القاهرة . 
ر۷ عبد الرازق ر الأستاذ الشيخ مصطفى ) . 
تمهيد فى تاريخ الفلسفة الإسلامية . ط القاهرة . 
فيلسوف العرب وامعلم الثالى . ط القاهرة . 
(YA)‏ الغزالى ر gf‏ خامد ) . 1 7 
cals ٠‏ الفلاسفة - تحقيق ودراسة : سليمان دنيا - دار المعارف المصرية . 
v4)‏ الفاراى . 
آراء أهل الدينة الفاضلة . القاهرة . 
الجمع بين رأيى الحكيمين . القاهرة . 
مبادىء الفلسفة القدية . القاهرة . 
الغفقصوص ٠.‏ دار المعارف . 
التعليقات  deat‏ السعادة دائرة المعارف العثائية سنة 1148م . 
(iy‏ فخرى (ماجد). 
تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ترجمة : كال اليازجى - الجامعة الأمريكية - بيروت .. 
)4 الفيومى ( محمد إبراهم الفيومى ) ٠‏ 
د فى الفكر الدينى الجاهلى ‏ دار المعارف المصرية . 
+ ملاحظات على المدرسة الفلسفية فى الإسلام - الأنجلو المصرية . 
+ الإمام الغزالى ‏ دار الفكر العربى . 
۷۷ 


. قضايا فى الاجتاع الإسلامى  الأنجلو المصرية‎ a 
. ابن باجة وفلسفة الاغتراب  دار الجيل‎ # 
. SSS (FY) 
. زيدة‎ gf رسائل الكندى الفلسفية - تحقيق وتقديم وتعليق : محمد عبد الحادى‎ 
. GLa FY) 
. شرح البیجوری — القاهرة‎ dm جوهرة التو‎ 
. (bl محمود ( عبد‎ )۳٤( 
. دار المعارف‎ b . الاإسلام‎ d التفكير الفلسفى‎ 
| . ) محمود ( عبد الغنى‎ (10) 
. مصطلح الحديث 5-5 القاهرة‎ 
. ) مدكور ( إبراهم بيومى‎ )*5( 
. فى الفلسفة الإسلامية منهج وتطبيق  دار المعارف المصرية‎ 
| .) موسی ( محمد يرسف‎ (VV) 
. القران والفلسفة - دار المعارف المصرية‎ < 
يازجى ( كمال).‎ (WA) 
. معالم الفكر العربى‎ 


— \VA — 


تمهيد فى الفكر الإسلامى ee as eee eee‏ 
امرحلة الأول : الفكر العربى الجاهل Be ee ee gt‏ 
المر حلة الثانية : عصر النبوة e‏ 1 0 
الرأى وتطوره E A a eee‏ 00 
التمايز بين الفكر الإسلامى والفلسفة لام 2 


CE E tee Oren anne Ee ee : QUI الباب‎ 


العرب ومراكر التراث الفلسفى : es‏ و HR‏ 
قابلية العرب لتراث الأوا ئل a RS‏ 11111 1 000001 
مراكز التراث الملينستى ا ree: NR o‏ 
مرا اكز السر يان و العر ب E OEE EOE O‏ 


7 الفلسفة الإسلامية a‏ 
الفلسفة » مشكلة فى تاريخ أو تاريخ مشكلة 
الكندى deg‏ ذهن وتلاق تراثين e 1 1 1 1 1 ne ta‏ 
الفارالى توحيد بين وحدة الدين ووحدة الفلسفة ... ا 
ابن سينا وثنائية التراث O OOO‏ 


تعريفها 223316010101110 ear 7 AAG‏ لعفم تممه عمسمو rcceenserteenrenenaeettbenesensssssnenerenansennneeaeenyyycnnegnee‏ ون 
تحديدها لمو ضوع eee ee‏ 


A wea tate ORE منبجها فى دراسة الفلسفة‎ 
a e E a توفيقها بين الدين والفلسفة‎ 


VA aS‏ جد 


المناقشات حول بحث د . الفيومى 


رئيس الجلسة : أ . د. محمد عبد الستار نصار : | 

كان هذا ملخص بحث الدكتور إبراهم الفيومى » وبالطبع فإن هذا العرض السريع لا 
يعبر عن طبيعة الموضوع تعبيراً Gale‏ . فإذا “كان عتوان البحث « المدرسة الفلسفية فى 
الإسلام بين المشائية والإشراقية ¢ فإنةالمقدمة أشارت فقط إلى المدرسة المشائية by‏ 
تشر على الإطلاق إلى طبيعة منهج المدرسة الإشراقية . وبالنظر فى أبواب البحث نجد 
أن د . الفيومى قد آثر أن يقدم لنا كتاباً ولیس بحثا مركزاً يتبنى فكرة ونيرز رأيه فما . 
وعلى أى حال نفتح الآن باب المناقشة . 
ual.»‏ عبد الرحمن : 

الواقع لى ملاحظات كثيرة على هذا البحث . فكنت أطمع من هذه الندوة آن تقدم 
لنا بحوثاً تقدم تعريفًا للفلسفة الإسلامية المعاصرة » فالفلسفة نعرفهاء والإسلامية: ريا 
نعرفها » والمعاصرة نعرفها » ولكن الفلسفة الإسلامية المعاصرة .. أين هى ؟! فهناك تناقض ` 
بين اللفظين .. فالإسلامية تعنى الارتياط بالنص واحترام الكتاب والسنة » ولذلك فإنها تعمير . 
بالثبات » أما المعاصرة فتعنى التغير والتقلب من زمان إلى آخر » وتفترض نسبية المعرفة .. 
فكيف نجمع بين الثبات والإطلاق من جهة وبين التحول والنسبية من جهة أخرى . هذه 
هى القضية الأساسية التى يجب أن نعالجها هنا » ومع الأسف لم أجد فى البحوث التى وصاتنى 
'معالجة هذه الإشكالية التى يقوم عليها عنوان الندوة وشكراً . 
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د. أبو اليزيد العجمى : 
بسم الله الرحمن الرحم والحمد لله والصلاة والسلام على رسول الله وبعد . 
ملاحظتن الأؤلى .. شكلية » وهى أننى بقدر ما أقدم شكرى للدكتورة آمنة نصير» 
إلا abt Ul‏ أقول إن من لم يقرأ البحث لا يستطيع أن يلم بنقاطه » OY‏ د . آمنة اختارت 
مقدمة البحث الى لم تمس oye‏ كلها . وكنت أود أن تعرض لنا ما فهمته من البحث 


وليس مقدمته . وهذا ليس طعناً فى المقدمة ولكنها محاولة للإيضاح . 


وإذا دخلنا إلى مضمون البحث نجد أنه يقسم الفلاسفة إلى عقليين وذوقيين ومشائيين 
وصوفيين . وهذا التقسم قد يوحى بتعطيل العقل لدى الصوفية كا أن القول SL‏ الصوفية 
كانوا يخاربون التفكير والعقل نفسه غير ضحيح . لأن للصوفية فهمهم للقران » إلى جانب 
الدراسات التى قدمت إلى جامعاتنا المصرية فى موقف الصوفية: من العقل . ومن هنا أرى 
أن هذا التقسم به LSS‏ لبعض الحقائق .. فهو قد يوحى بأن الفلاسفة المشائيين مثل ابن 
سينا والفارانى لم يهتموا بجانب الروح رغم خخطأ ذلك . 


وخلاصة القول إن هذا التقسيم يحرم الفكر الإسلامى من قدر كبير من التكامل . 
والملاحظة الثالثة أننى gal‏ مع د . أحمد عبد الرحمن فى أن ندوة نحو.فلسفة إسلامية معاصرة 
يجب أن عبتم بقضايا معاصرة من منظور إسلامى فلسفى يستند إلى الوحى وينطلق منه ومن أمره 
باستخدام العقل . ولكنى لا أتفق معه فى أن هناك تعارضاً بين « الإسلامية » وه المعاصرة » ٠‏ . 
لأن الإسلامية تحرك العقل المسلم aby‏ على الاستنباط ومعايشة الواقع وفهم الوحى » وهى 
فى جوهرها معاصرة فى حينها ومعاصرة حتى الآن . فالإسلامية بقدر ما تعنى الثبات » فهى 
تحتوى فى داخلها على أمر بالمرونة والتفكير واحترام الواقع . وفلاسفتنا المسلمون حينا تكلموا. 
فى مشكلات عصورهم کانوا معاصرين ونصيين فى آن واحد . كا أننا عندما نناقش قضايا 
الثبات والعلاقات الاجتاعية ونسبية العلوم المطروجة على العقل المسلم » نستند إلى الواقع 
من ناحية ¢ ونستلهم دلالات النصوص ونستفيد من اجتبادات العلماء السابقين من ناحية 
أخرى . وشكرا . 

د . فوقة حسين : 

بسم الله الرحمن الرحم .. أتفق مع ما قاله د . أبو اليزيد العجمى حول الإسلامية 

والمعاصرة . وأضيف عليه فأقول إن النص القرآنى يخاطب العقل . ولذلك فنحن أمام نص 


co‏ ۷ سا 
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. يقدم الحركة للعقل فى كل ما يتعلق بعالم الشهادة . أما فيما يتعلق بعالم الغيب فحن نتلقى 


أوامر الله ونأخذ هذا ونستكين. والواقع أن الشريعة الإسلامية تقدم لنا نقطتين ثاببحين فى 
المنطلق وها الإيمان بإله واحد لا شريك له » وهدف العمل الإنسانى الذى هو اكتساب 
مرضاة الله .. ويقع عمل الإنسان بين المنطلق وهو الإيمان وبين الهدف » يجعل العقل 
متيقظاً ومتابعاً لكل ما يعرض عليه من أمور . 

أما ما ورد فى بحث د . الفيومى حول الكندى وابن سينا وغيرهما وتبعيتهم SU‏ اليوناق 
'فإنتى سوف أتعرض له بعد قليل فى ورقنى البحثية . ولكنى of‏ أن أشير إلى أنه يجب أن 
نتبين بكل وضوح أن الفكر الإسلامى حالياً يتاج إلى مراجعة ويتاج إلى أن يتخلص من 
جميع الأحكام التى وردت An nat,‏ . فالكلام فى المعاصرة يتطلب تنقية الأرضية . وشكرا . 


د. حسن الشرقاوى : 

بسم الله الرحمن الرحم . .. يقول د . الفيرمى : و نحن نلاحظ على الصوفية أنهم م حاولون 
هدم الكلام العلل فى سبيل تأسيس تارات لا عقلية » ويستطرد قائلا : « فكفاح الصوفية . 
م يكن ضد الفلسفة فقط بل والعقل أيضاً » . وهذا كلام خطير جد » ومن واقع دراستنا .. 
المستفيضة للصوفية فنحن نفرق بالطبع بين الباطنية والصوفية . فلدينا فى التصوف أئمة 

عظماء مثل الترمذى والغزالى .. الم لم يكن هدفهم هدم العقل على الإطلاق . 

رل تصورى أن العقل له حدود » ا يقول بذلك صوفية أل السنة ء غلا بكي لعل 
أن JS Sb‏ شىء أو يرد على كل شىء . وقد أضاف الصوفية القلب إلى العقل وربطوا 
ينهما » ولكننا لا نستطيع أن تقول إنهم ألغوا العقل . ولكتهم يقولون أن هناك حس وقلب 
وعقل ولكل منها حدود . وهذه النقطة تستحق. - ف الواقع - Lele Leh‏ لمناقشتها.. 
فقد كار الطعن فى الصوفية دون وجه Go‏ أو بحق . ودون وعى أو بوعى . وشكراً . 


د. محمود زقزوق : 


فيما Gla‏ ببحث د . الفيومى واعتراض د . أحمد عبد الرحمن على أنه غير وارد تحت 

ol pe‏ هذه الندوة فإننى. أقول : عندما نتحدث عن فلسفة إسلامية معاصرة لابد أن نعرف 

ما al‏ لأننا لا gles‏ من فراغ . والبناء الفلسفى تشترك فيه الأجيال » والكلمة الأخيرة 

فى الفلسفة لم يقلها جيل بعينه . فالأجيال السابقة التى اشتركت فى بناء الكيان الفلسفى 

دمي لبد ا جرت وتوا حو يكنا لذ بعرت إن أي 4 . ومن هنا لابد من التعرف 
aa VAY ee‏ 


Ul‏ فيما يتعلق بعبارة 0 أن الح ركة الصوفية كانت ضد الكيان العقلى 6 لأنها كانت تخشى 
5 هدم النشاط العقلى الفلسفى للدين 0 . فأقول إن الإمام الغزالى رحمه الله قد رد على 
ذلك . وبين لنا السبب الذى من أجله رفض الصوفية العقل والمعقول وهو يختلف تماماً عن 
الخطر المتوهم TW‏ من الفلسفة . 

فقال : « إن السبب لرفضهم العقل والمعقول هو أن الناس أساعوا استخدامها ونقلها إلى 
الجادلات والمماحكات٠اللفظية‏ » أما الغقل الذى به يعرف الله ويعرف الشرع فإنه لا يكن 
أن يذم » وإذا دُمّ فنا الذى بعده » وإذا كان المحمول هو الشرع فم عرف الشرع ؟ فإذا 
كان قد عرف بالعقل الملموم فيكون مذموماً أيضاً » . | 

فالصوفية - من خلال الغزالى الصوف المعتدل - لم ترفض العقل . ولكن هناك اتجاهات 
صوفية رفضت العقل لأسباب خارجية وليس لأسباب من واقع ومنطلق العقل الإنسانى . 
وشكرا . ء' 


د . جمال الدين عطية : 

. يسم الله COM EN‏ .. إن ما ذكره د . أحمد عبد الرحمن يدعوف إلى إعلان أن موضوع 
الندوة هو نحو فلسفة إسلامية معاصرة » فصفة المعاصرة صفة أساسية من اهتامات هذه 
الندوة . وكثير من البحوث تعرضت لكثير من المسائل التى لا يمكن تصفيتها فى هذه الندوة . 
وتطمع أن نخرج منها بالرد على بعض التساؤلات التى تغطى صفة المعاصرة . وقد حوت 
الورقة التى قمنا بتوزيعها تسع نقاط نأمل أن تدور المناقشات حولها حتى تحقق الندوة 

ضها . وشكراً. ‏ | 


د. محمد عمارة: 

يسم الله الرحمن ن الرحم .. فى الحقيقة فإننى سعيد OV‏ البحث إذا كانت فيه أشياء كثيرة 
لا تتعلق بالمعاصرة » فإن المناقشة والحوار قد Wel‏ من هذا البحث النقاط التى تقودنا إلى 
قضية المعاصرة والمشاكل التى نواجهها الآن ونحن نتطلع إلى فلسفة إسلامية معاصرة . 

ولقد فهمت من كلام د . أحمد عبد. الرحمن أنه بريد أن يقول إن الإسلامية تقتضى 
الالترام بالنص الإسلامى وهذا لا يعنى الثبات المناقض للمعاصرة ة لأن هذا الالتزام داع وحافز 
على الاجتباد وعلى إدخخال الواقع فى الحسبان » وهو أيضاً التزام ييز ما بين الثوابت وبين 
المتغيرات» وبين ما فصل فيه الوحى وبين ما وقف فيه عند القضايا الكلية والقوانين العامة . 


0 كد 


على المدارس الفكرية الإسلامية حى نستفيد من التجربة الماضية . ولذا لا أرى أن مثل هذه 
البحوث مقظوعة الصلة UE‏ بموضوع الندوة . | | 

أما ما أثاره د ual.‏ عبد الرحمن حول الإسلامية والمعاصرة والتناقض بينهما . فإنه ا 
قال الإخوة لإ تناقض Lege‏ . ولكن هناك سؤالاً آخر يجب طرحه إذا أردنا أن نبنى فلسفة 
إسلامية معاصرة فلا يجب أن يقتصر البحث على الإسلامية والمعاصرة والسؤال'هو ما مفهومنا 
للفلسفة ؟ OY‏ هذا المفهوم متقلب وليس هناك اتفاق ب بين العصور الفلسفية على مفهوم واحد 
لتحديد معنى الفلسفة . ومن هنا لابد أن تتفق أولاً على ما هو مفهومنا للفلسفة . فالجهود ٠‏ 
الفلسفية ما هى إلا اجتہادات بشرية تخضع لعوامل التغيير التى تعتريها من تقدم الزمان والمكان 
وبالتالى فإن ما وضعه السابقون فى تحديد معنى الفلسفة ليس بالقطع قيداً على حركتنا 
الفكرية . ولذلك لابد أن يكون هناك تحديد جديد لمفهوم الفلسفة . وربما يقال :إن معنى 
.الفلسقة وأدواتها معروف منذ القدم » ولكن الفلسفة المعاصرة فى أورويا لها مفهوم lst‏ 
فاا عن مفيومها ق الجر اوسطی . ومن هنا نطرح هذا السؤال الذى يبدأ منه البناء 
الفلسفى الجديد » فهل هناك دائرة مغلقة وضعها لنا. الفلاسفة الإسلاميون السابقون لا 
نستطيع أن نتحرك إلا من USE‏ فى فهمنا لهذا المصطلح ؟ أم أن لنا حريتنا وتجاربنا وخحبراتنا 
الجديدة التى تمكننا من وضع مفهوم معاصر للفلسفة دون ald‏ التجارب السابقة » والتيارات 
الفلسفية الحديئة قى الغرب . 

إذن عندما نحاو ل أن نحدد مفهومنا الجديد للقلسفة الإسلامية لابد أن نضع فى اعتبارنا 
٠‏ كل هذه الجوانب الختلفة . 


فليس هناك تناقض حسب فهمى . فهو لم يقل: إن الالتزام بالوحى يعنى AM‏ الذى يناقض 
المعاصرة . لقد فهمت من الإشارات حول موقف الصوفية من العقل أنها إحدى القضايا 
التى يجب أن ae‏ بها ونحن نتطلع إلى فلسفة إسلامية معاصرة » OV‏ إسلامية الفلسفة تعنى 
تميزها عن الط اليونانى الذى كان يعتمد العقل وحده أداة للبحث الفلسفى . وأنا أتصور 
أن الحدس الصوف والذوق والوجدان والقلب ...إلى el‏ كل أدوات الإدراك الإسلامية 
لها دور فى صياغة الفلسفة الإسلامية المعاصرة بحكم أنها فلسفة.إسلامية . ومن هنا فليس 
هناك تناقض حاد فى all‏ الصوفى بين ين العقل وبين الذوق والوجدان والحدس » لأن إسلامية 
هذا اللون من ألوان الفكر تجعل لغير العقل من أدوات النظر والإدراك « d Les Ve‏ 
البحث والنظر . 
Ao‏ — 


لقد فهمت أيضاً من المقدمة التى عرضتها الأحت آمنة نصير أن هناك استنكارًا لقضية 
إغلاق باب الاجتهاد . وهذا الاستنكار قد يكون موقفاً معاصراً . فنحن نستنكر إغلاق باب 
. الاجتباد » ولكننا أبناء حضارة مرت يطور من أطوار التراجع والجمود وأحياناً.الانخطاظ فى 
' بعض الجالات . وإغلاق باب الاجتباد كان من علامات دخول هذه الحضارة فى هذا الطور 
من التراجع والجمود . والذى أريد أن أشير إليه هو أن بعض الناس يتصوز أن إغلاق باب 
الاجتهاد فى Lab‏ الحضارى هو خيار من العلماء والفقهاء الذين أغلقوا الباب م لو كان 
هذا WS‏ سعوا إليه . وف تصورى أن التغيرات التى حدثت فى واقع الدولة الإسلامية - 
فى السياسة والاقتصاد والاجتاع ونظم الحكم - وابتعدت بهذا الواقع عن الهج الإسلامى » 
هى التى جعلت العقل المسلم يتوقف مرغماً عن الإبداع والاجتهاد فى هذه انجالاث . 
فالمسلمون لم يتوقف اجتبادهم ف فقه العبادات » ولكنه توقف ف فقه المعاملات لأنها حكمت 
بقانون غير إسلامى . فالاجتباد لا ياتى إلا إذا كانت هناك مثيرات وضرورات ف أرض 
الواقع تستفز العقل المسلم وتدعوه إلى أن يجتبد . فإذا عزل العقل المسلم وقيل له إن بضاعتك 
فى المعاملات غير رائجة ولا حاجة إليها فى سوق الواقع . فبالطبع لابد أن تبذل ملكة الإبداع 
فى هذا الميدان . ويتوقف العقل عن الاجتهاد OY‏ الحا تى بقانون يحكم هذا الواقع مخالف 
للشريعة الإسلامية . ومن هنا فإن TLL‏ هو الذى عزل العقل المسلم عندما أفقده الضرورات 
التى كانت تله على الاجتهاد فى هذه الميادين والواقع أن هذه القضية شديدة المعاصرة 
لأننا الآن بقدر ما يقترب واقعنا من النبج الإسلامى » بقدر ما يتحرك العقل المسلم كى 
sed‏ فى هذه المجالات . 

ومن هنا أكرر القول Ob‏ علماءنا ليسوا هم الذين أغلقوا باب الاجتهاد طواعية واختياراً 
Lily ْ‏ العقل المسلم هو الذى عزل عن عرش aber Ml‏ فى هذه اليادين . ومن هنا فإن الذى 
يفتح باب الاجتهاد من جديد الآن ليس قراراً لندوة أو مجمع » وإغا هى حركة واسعة تشترك 
فيبأ الأمة كى تقترب من انيج الإسلامى فتحرك العقل - ضمن هذه AS AN‏ الواسعة - 
نحو الإيداع lee Vy‏ . 

أما ما أشار إليه البحث حول إنجاز ابن سينا الذى ميز به بين الفلسفة المشرقية والفلسفة 
الغربية فى كتابه و حكمة المشرقيين . ففى اعتقادى أن هذه الإشارة معاصرة لأنها تقول 
لنا إنهإذا كان على العقل المسلم أن يستوعب كل فلسفات وإبداعات الحضارات امختلفة فلابد 
وأن يدرك أنه متميز فى فلسفته لأن اين سينا الذى عرض وشرح فلسفة اليونان قد نبه إل 
أنبا ليست الفلسفة الحقة وقال : ( ومن يرد الفلسفة الحقة فعليه بكتابى « فلسفة 
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ae‏ 4) . وأعتقد أن هذه الإشارة هامة جداً ونحن نتحدث عن فلسفة إسلامية 
. وشکراً. ٠‏ 

د . عبد الحميد مدكور : 

بسم الله الرحمن الرحم EE‏ أحمد عبد الرحمن حول 
موضوع. التدوة. ونشاركه الرأى فى أننا نفتقد إلى الكثير من البحوث المتعلقة بالفلسفة 
الإسلامية المعاصرة . وقد يكون هذا نوعاً من السير على الطرق غير المعبدة أو المروب من الحاضر 
. إلى الماضى بسبب بعض الظروف التى تعوق البحثالعلمى ف البلاد الإسلامية . ومثل هذه 
الندوات توجه العقول نحو ضرورة تعبيد هذه الطرق لكى تنضح لنا معالم شخصية فى مجال 
الفكر الإسلامى . ومع اتفاق مع د . عبد الرحمن فإنتى أقول إن تقد الماضى ومراجعته 
هو نوع من المعاصرة . فنحن لا نستطيع أن ننقطع عن تراثنا . ولكننا نريد المراجعة وإعادة 
النظر لعلنا نجد فى التراث ما يساعد على إضاءة بعض ما نريد أن نتوصل إليه فى العصبر 
الحديث . 


وبالطيع فاته" ليست هناك flys‏ مغلقة يا قال د . زقزوق » فنحن نريد أن ثتيين معالم 
فكر جديد deh‏ من الاضى ومن الحاضر على حد سواء . | 

إن بعض الأفكار التى وردت بالبحث تحاج إلى نوع من التعمق فى العرض والتفصيل 
والبحث . مثل ما جاء غن اجتهاد الرأى عند الصحابة . ففى الحقيقة إذا أردنا أن ؤصل 
فكرنا فإن علينا أن نوجه ألنظر إلى هذه الحقبة الت تتجاوز تجاوزاً كبيراً فى OVE‏ إسلامية 
متعددة وخاصة مجال العقيدة والفكر الإسلامى . ولا .نكاد نستفيد منها بشی۶ فى تأسيس 
فكر إسلامى أصيل ف الماضى Xe‏ أن يكون منطلقاً لفكر إتلامى فى الحاضر . ولعل الفكرة 
.قد وردت إلينا من بحوث أجريت على تراثنا الإسلامى جاء الاهتام فيبا بعلم الكلام الذى 
نش فيما بعد » وبالفلسفة التى تأخرت ف النشأة عن علم الكلام » وبعلم الأخلاق الذى 
أريد لتاريخه أن ينصبغ Sally‏ الغربى البعيد. عن الفكر الإسلامى . ولكن هذه الحقبة الأولى 
تعد هى الأساس الذى انطلقت منه جهود جميع المسلمين سواء فيما يتعلق بتأسيس الفكر 
أو فيما يتعلق بتقويم الفكر الوافد إلى البيئة الثقافية الإسلامية . ولذلك فإن هذه الحقبة تحتاج 
منا إلى مراجعة وإعادة نظر لاستخلاص ما فيها من عناصر قد استمدت مباشرة من القران 
الذى نريد له أن ee ene ene‏ 

تأصيلاً وتقييماً للفكر الوارد . 
es‏ ۷ 5 


وفيما يتعلق بما ورد بالبحث حول النظر إلى علم أصول الفقه » فإن دعوة الشيخ مصطفى 
عبد الرازق لضم علم أصول الفقه إلى علوم الفلسفة الإسلامية » قذ جاءت فى عصرنا 
الحاضر . ثم تبنت بعض البحوث بعده هذه الفكرة خاصة بحوث: د . النشار aban,‏ 
ولكن دعوة د . الفيومى فى Mat‏ إبعاد هذا العلم عن مجال الفكر الإسلامى وإبقائه فى 
نطاق الدراسات المتعلقة بالشريعة الإسلامية » ترجع بنا خطوة إلى الوراء OY‏ علم أصول 
الفقه من أهم العلوم التى أبدعتها العقلية الإسلامية ويقل فيه التأثر بالمؤثرات الأجنبية » ويمثل 
منهجاً من مناهج المعرفة المتضبطة المتعلقة بالنص وبدراسة الواقع على حد سواء . ولذلك 
فإن الواجب يقتضى أن نزيد الاهتام بهذا العلم fy‏ تستخلص عتاصر المنبج فيه وأن نقدمه 
كفكر يقدم منبجاً من المناهج الحديثة فى علوم المعرفة الإنسانية . . 

هناك بعض الإشارات الجزئية فى البحث التى تحتاج إلى إعادة نظر مثل النظر إلى الكندى 
le‏ أنه مترجم - فقد af‏ أهل الاختصاص منذ القديم بأنه كان يصلح الترجمات ولم يعرف 
ace‏ العلم بلغات متخصصة حتى يقال إنه كان مترجماً . ومسألة ean‏ بين AL‏ وابن 
سينا - لا أرى على أى أساس قام هذا الفصل وكلاهما يشل اتجاهاً فى الفلسفة الإسلامية 
ويكمل كل منهما الآخر . وشكراً لكم . 


أ. د. عبد الحميد يويو: 

بسم الله الرحمن ن الرحم .. أفهم جيداً أن الرجوع للتاريخ أمر لابد منه » ولكن يبقى أن 
الغوص فى هذا التاريخ يجعلنا نتجاوز هذا العصر ونتتكص إلى الوراء » ولنبقى داخخل إطار 
منغلق » وليصير الحديث عن غلق باب الاجتباد له معنى . . 1 


إننى أرجو أن نعيد النظر فى مفهوم العقل . خاصة وأن العلماء مثل الغزالى وابن تيمية 
ددرا التعريف العلمى الدقيق لكلمة العقل . 1 0 

وأعتقد أن جميع الإشكالات التى تطرحها الآن LY‏ أصلها هو عدم تحديد ما المقصود 
بالعقل . 

أما فيما gly‏ بالحديث عن غلق باب الاجتهاد » فإننى أسأل من الذى أغلق باب 
الاجتباد ؟! لقد كان هناك من يجتهد رغم عصور الانحطاط . واليوم ما الذى يمنعنا من الاجتهاد 
فى كل الجالات » وكل واحد منا يجب أن يشارك فى فتح باب الاجتباد فى كل مجالات 
البحوث .. A Sty‏ 
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د. محمد كمال إمام: 

بسم الله الرحمن الرحم .. لقد أغنى الاخوة الحاضرون هذه الندوة بهذا الحوار الثرى حول 
قضايا كثيرة تم الفلسفة الإسلامية المعاصرة . 

وسوف أركز حديثى على ما جاء ببحث د . الفيومى . .وأتصور أنه لم يكن يمثاً بل 
كتاباً جاء به إلى هذه الندوة . فظلم نفسه بذلك وظلمته الندوة بأنها لم تتحدث فى صلب 
القضايا الأساسية التى طرحها . 

وأعتقد أن د . الفيومى كان يعالج مسألة منبجية » فهو يريد أن يرفض منهجاً معيناً ضار 
فى تناول الهلسفة الإسلامية » وهو.أننا منذ دخلنا إلى الفلسفة الإسلامية من خلال الشيخ 
مصطفى عبد الرازق ف الدراسات المعاصرة أصبح باب الفلسفة الإسلامية يضم مجموعة من 
الحاور الرئيسية هى علم الكلام والفلسفة المشائية والتصوف وعلم أصول الفقه . ويبدو أن 
د . الفيومى يعترض على هذا انبج جملة .. فهو أولاً يتوجه إلى الفلسفة المشائية بالتقد الصارم 
دون أن يضع أسساً جديدة للتعامل مع الأفكار اتی تفد إلينا ا تعامل مع الكندى ALU,‏ 
وابن سينا الذين انتقدهم واعتبرهم جملة ينتمون إلى فكر غريب دون أن يقدم لنا البديل . 
ثم إنه يقف نفس الموقف من التصوف دون أن يستوعب الفلسفة الصوفية فى تعاملها مع 
قضايا عصرها . خاصة وأن Jal‏ السنة من الصوفية كانوا يتعاملون مع الإنتاج العقلى السائد 
فى عصرهم وينقدونه . أما قضية التعامل مع العقل فلم توجد إلا مع أولئك الصوفية الذين 
رفضوا التكليف وأسقطوه وأسقطوا ane‏ التعامل مع العقل » وليس هذا هو الاتجاه العام 
للصوفية » بل يمثل أقلية . وقد انتقد د . الفيومى ذلك دون أن يقدم لنا كيف يكن أن 
نوجد لوناً من التزاوج بين القلب والعقل ف المنبج الإسلامى ٠  .‏ 


ولقد رفض د . الفيومى Lat‏ باب Spel‏ الفقه كباب ومدحل من مداخل الفلسفة 
الإسلامية الذى أدخلته المدرسة الفلسفية الجديدة التى كان على رأسها مصطفى عبد الرازق . 
کا أنه نحا مباحث الفلسفة كا taal‏ المدرسة الجامعية المصرية ولم يقدم جديداً . ومن هنا ٠‏ 
فإن هذا البحث فى حقيقته موقف أكثر منه استيعاب » بمعنى أنه يحتاج إلى كثير من المراجعة . 


Uf‏ قضية الانجتهاد .. فأنا أقول ما قال د . يويو من الذى أغلق باب الاجتباد ؟ أما الفقهاء 

استمروا فى اجتهادهم .. أما بالنسبة للمفكرين فلم يصدر قرار على الإطلاق بإغلاق باب 

الاجتباد . ومأساتنا نحن الإسلاميين فى أن اجتهاد المفكرين كان أكثر ما ينبغى . ودخخلوا 
1481 


فى موضوعات وأشياء أسطورية . ولذا فنحن نطالب الفلاسفة والفکرین did‏ قليلاً d‏ 
مسألة الاجتهاد . وشكراً . 
offs wal .‏ باشا : 

. أريد أن أوضح أولاً أننى أستاذ للفيزياء بكلية علوم القاهرة.‎ .. eae Leah 
مقدمة العلوم التى‎ GIG وأرجو "آلآ يكون مستغرباً دخول الفيزياء إلى الفلسفة فالفيزياء‎ 
منها الفلسفة عادة الأمثلة الواضحة فى وضع الماذج الفلسفية الختلفة . كا أنتى لا أتعامل‎ does 
. مع الفلسفة إلا بالقدر الذى يتعامل به الفلاسفة مع العلم‎ 

الملاحظة الشكلية الأول ننه أن لهت ilo Ai) Side aie‏ 
OV‏ الغرض من هذه اللقاءات هو إثارة فكر الباحث . ومن هنا أقترح الإفادة من هذا الموقف 
فى الأبحاث التى يتواحد أصحاببها فى الندوة . ; 

النقطة التى أود أن أثيرها هى ما جاء بالمقدمة حول موضوع نقد العقلية الإسلامية والقول 
Yl‏ دون العقلية الآرية أو ا لجنس الآرى plat hing.‏ موجه إلى الجنس السامى وله ميررات 
جنسية وعرقية وعليه ردود كثيرة . ولكن للأسف أن الحجة التى رد بها" الباحث على هذه 
| الدعوى ضعيفة وواهية .. وهى  -‏ سمعت — 9 OV‏ الفلسفة ثقافة ., والثقافة تكتسب » . 
مما يشير إلى أن هناك خلطاً واضحاً بين مفهومى الفلسفة والثقافة . وكان أولى أن يكون الرد 
الحقيقى هو الإسهام الفعلى فى بناء الحضارة سواء على المستوى الفكرى أو المستوى العلمى . 

بالنسبة لا أثاره د . أحمد عبد الرحمن حول الإسلامية والمعاصرة ففى ST‏ أن الإسلام 
له مقومات كثيرة ويأتى فى مقدمتها العالمية » وهذه تعنى استمرارية الفكر وتطوره م قال 
سبحانه وتعالى : إ سنريهم آياتنا فى الآفاق وف أنفسهم حتى يتبين لحم أنه الحق » . فهذا 
وعد بمقدرة العقل على الاستمرار فى كشف الجديد . فهو إيضاح للارتباط بين المعاصرة 
وبين all‏ الأصلى لأن كل الفلسفات الوضعية عادة ما تنتبى بانتهاء أصحابها » أما الإسلاء 
فقد وضع الإطار العام للفكر ثم ترك للعقل البشرى حرية الحركة بما يحقق الاستمرارية 
والمعاصرة حسب الظروف التاحة فى كل عصر . فالمعاصرة فى الإسلام أوضح بكثير: مر 
المعاصرة الحالية والنسبية التى تعيضها الحضارة الغربية . وشكراً . 
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ا.د. فوقية حسين 
أستاذ الفلسفة-كلية البدات - جامعة عين شمس - وعضو المجلس الأعلى للشئون الإسلامية , 


الفلسة d‏ الإسلامي = 
ق : = 


-: الواردة فى اللدراسة‎ bias! 

أ مقدمة. 

— لفظا yee:‏ وک cl BN ae op‏ 
حال الجماعة الإسلامية فى ذلك ott‏ ( الخواص والعوام ) ... 
التكوين الذهنى للمفكر المسلم . 

ثماذج من نصوض فلاسفة المسلمين ترف بموقفهم من الفلسفة il‏ بين عدم تيم . 
للفكر اليونانى رغم احتفاظهم ببعض الألفاظ والتعليمات مراعاة لبعض أحوال الجماعة . 
— الفلسفة اليونانية كانت مرفوضة : ( فى البداية بطريقة مغلفة وف النباية بطريقة سافرة ) ٠ ٠‏ 

— الذى اندثر هو لفظ ١‏ فلسفة » مع تقسيماته اليونانية وليس المضمون الفكرى الإسلامى . 

— بعد اندثار اللفظ والتقسيمات انطلق الفكر الإسلامى برحابته ليقدم آراء « ابن خلدون ) 
وغوه . ا | 

— ظهو ر استقرار فى الحياة العقائدية مما أدى بأهل العصر التالى إلى شرح أقوال السابقين 
وكانت هذه الشروح وسيلة للتعرف بمبادىء الفكر الإسلامى الأصيل . 

— معاودة المغرضين الحجوم على الفكر الإسلامى . 
الصورة الحالية للفلسفة الاسلامية مشوهة - معالم التشويه . 
حاتمة : أصالة الفكر الإسلامى تكمن فى التحقق بالصقل الذهنى المترتب على تدبر 
. النصوصة المعرلة : قراناً وسنة . 


— ۹۳ — 


إن الكلام على ١‏ الفلسفة الإسلامية ؛ يتطلب ضبط الظروف التى مر بها ظهور التعبير 
فى التراث الإسلامى » وهو أمر يغفله كثير من الباحثين تمسكاً منهم بما يقوله أهل 
OL ah‏ المحدثون عن هذا التعبير . وأبرز ما يقولونه هو أن الفكر الإسلامى تابع للفكر 
“اليوناى فى مجال الفلسفة . | 

فتعبير 9 ظسفة إسلامية » يتاج إلى وقفة مع لَفظيه وبالذات اللفظ الأول : ١‏ فلسفة » 
لتبين دلالته من حيث اللغة ثم من حيث الاصطلاح » إذ فى هذا الييان ما يكشف عن مدى 
فاعلية الأصول call‏ تقوم عليبا أصالة شخصية أصحاب اللغة المستعمل فيها اللفظ . 

ولسنا فى حاجة إلى التذكرة ob‏ اللغة كالكائن OD‏ خاصة إذا اثتقلت ألفأظها من 
dle‏ الأداء اللغوى إلى Sle‏ الأداء الاصطلاحى » فدلالة الألفاظ تتفاعل مع.استعمال الناس ' 
ها : عوامهم وخواصهم ويتكشف من خلال هذا الاستعمال الرصيد الثقافى للمتحدثين بها : 
وخاصة الأساليب التى تدفع غائلة القضاء على أصوها المدعمة لشخصيتها . 


فالفكر pall‏ عن شخصية أهل اللغة هو موضوع التقيم » وليس اللفظ الذى هو لباس 
هذا الضمون" والذى قد يكون مستعاراً من لغة أخرى فى بعض الأحيان . 


وك من مرة وقع أهل التقيم فى الحظور عندما نسوا-هثة الحقيقة فأخذوا الألفاظ بجا ها 
وجاءت el gl‏ مميرة وباخسة لأهل الثقافة التى يرغبون فى معرقتها . ١‏ 

والاصطلاح كا نعلم : تواط» فإن أغفلنا ما تواطاً عليه القوم » بعدنا عن المضمون ' 
الحقيقى لأفكارهم وأعمالهم . 0 


فإذا كان الأمر كذلك » فدلالة الألفاظ فى استعمالها بحسب الأماكن والأزمنة تمثل حركة 
مستمرة » بل معركة تكون الغلبة فا » للدلالات الأقوى : من حيث أصول الفكر الذى ٠‏ 
تعبر عنه » وسعة أفق للفكر » وملاعمة انبج المطبق لطبيعة الموضوع » ما يؤدى إلى التحام 
الدلالة بمفاهم الجموع وهو ما١سيتبين‏ لنا بعد قليل من خلال هذه الدراسة ٠.‏ 

ثم وجود المترادفات: ف اللغة أمر يخضع أيضاً لضرورة تتبع البحث ف الألفاظ من حيث 


— ۱۹٥ 


اللغة ومن عب الاصطلاح 4 

ولنا الآن أن نتتبع اللفظ الوافد على البيئة الفكرية الإسلامية لنتبين موقعه لدى أهل العربية : 
خواصهم وعوامهم > وما لمرادفه وهو و حكمة ) من دلالة لغوية واصطلاحية Laat‏ 5 

إن تعبير 9 فلسفة إسلامية » مكوّن من لفظين : « فلسفة » و 9 إسلامية » واللفظ الأول 
ليس غريباً » بل هو معرب » أما الثالى فهو من لفظ « الإسلام » دين الله البنيف . 

وقد حدث تعريب الأول منذ زمن طويل"» عندما تسربت الفلسفة اليوناية إلى العرب 
الذين كان عندهم - منذ ظهور الإسلام - منبج متّاسك الأصول للبحث فى كيفية التعرف 
على عالمى : الغيب والشهادة يا كان عندهم عدد من العلوم''' نشت حول القرآن الكريم 
والسنة النبوية الشريفة مثل : الفقه وأصول الفقه وأصول الدين والتفسير وعلوم الحديث واللغة 


فلفظ « ظسفة » فى ذلك الحين » لم يصل إلى أرض جدباء ينقصها الصقل الذهنى 
المدرب ء Ly‏ كان هناك : منهج وعلوم > وكان هناك لفظ و حكمة » فكأن بقاء لفظ 
« فلسفة » منطوقاً به بأحرف عربية وعلى أسلوب لغة العرب » كان قييز مضمون هذا العلل 
المتسرب عن باق العلوم التى هى من نبت القريحة العربية واحتياجاتها .التي ols‏ انطلاق 
من الصقل المعرفى المترتب على تدبر OUT‏ الذكر SH‏ ¢ والسنة النبوية الشريفة . 

ويجب أن نشير إلى أن هذا الموقف من قبل المفكر المسلم فى تلك الحقبة الزمانية المتقدمة : 
: يدل على دقة وحرص قائمين على وعى وفطنة وعى بسماحة”” النصوص الخزلة التى تحث 
على تتبع أية معلومة لمعرفتها » وفطنة' لأن هذا التتبع لابد وأن يحقق دراية بالأمور لقبول أو 
رفض المعلومة . بل إن بقاء مضمون لفظ « فلسفة » - وهو مضمون وافد - تحت tla‏ 
التسمية غير المعهودة فى البيئة فى ذلك الحين -: يدل ليس فقط على وعى وفطنة بل أيض 
على حرص ويقظة ؛ لأنه أعطى فرصة لدراسة هذا المضمون الذى هو فى لغته وعند dal‏ 
( من اليونانين ) : ' حب المعرفة 2776 . 

أما اللفظ العربى و حكمة » فهو مشتق من أحكم 6 يحكم » أى « أتقن النظر والعمل 
فالحكمة هى ١‏ إتقان النظر و 

ولذلك فاللفظان لا يتساويان فى الدلالة من حيث اللغة » إذ إن الأول يقى من دلالة 
على مستوى النظر » ويخلو LAE‏ من أية إشارة واضحة إلى المعرفة العلنية » Nay‏ الآخر يربه 

a VAY co 


بين الجانيين : و نظر وعمل » فاة PT er Par orca‏ 
رحابة وواقعية وهذا يجعل لفظ « فلسفة »: ضيق الدلالة مبتور المعنى » إذا ما قورن به . . 

ولكن Jal‏ الاضطلاح قد قربوا الشقة » فى بعض الأحيان بين egal‏ ولا غرابة 
فى ذلك » والاصطلاح :: تواطوٌ - کا ذكرنا . 

ولا يملك الباحث أن يقف وقفة تتبع بالنسبة للفظ 9 فلسفة » من حيث الاصطلاح إلا" 
مع التخصصين» ممن “موا أنفسهم به فلاسفة » بدءاً بالکندی ( ت YO‏ ه/ AT‏ م( 
فیلشوف العرب الأول » واتهاءٌ بابن رشد ( ت ٥۹۰‏ ه/ (AVVO‏ فيلسوف الأندلس . 

وأقول : و المتخصصون » لأن لفظ : « فلسفة » قد تسرب إلى شبه الجزيرة العربية منذ 
زمن طويل - ما ذكرنا - أى قبل ظهور هؤلاء الخصصين » وذلك من خلال أحبار اهود . 
وقساوسة النصارى » كا أن عدداً من المنافقين قد حرصوا على نشر الأفكار ليونانية حيث ' 
القول : « بقدم العالم » ny‏ عدم وجود She‏ » - وكلنا يعلم أنه ظهر عدد من الترجمات 
aes ee‏ ا سن ER‏ : يونانية كانت أم 
غير يونانية من سريانية وغيرها . 

کا حرص المنافقون على إبراز ما فى بعض نواحى الفلسفة اليونانية من اتساق منطقى » 
نيهر OP‏ به بعض عوام المسلمين دون فهم لأغوار الأقوال الفلسفية وغيرها » وكان هذا 
الانببار حالة غير سوية انتشرت بين هؤلاء العوام وأصبحت تمثل BT‏ فكرية فى حاجة إلى 
' مواجهة وتصحيح ع إذ المنببر - بسبب أفعاله » يكون عادة دون مستوى المسثولية - وبالتالى 
فهو لا يملك إعطاء مضمون اصطلاحى واضح العام » محدد الأبعاد ٠‏ 

فتتبع لفظ « فلسفة » لابد وأن يكون عند المتخصصين  -‏ أشرن- من مموا أنفهم 
نه فلاسفة » بعد أن وجه الخليفة التكليف لأوحم وهو الكندى بأن يشتغل بالفلسفة » Kae‏ 
إياه داحل جدران قصره حماية له من عبث النبهرين وغيرهم » in‏ من الخايفة لضرورة 


١ 
٤ مواجهة | الآفة ¢ مواجهة عل‎ 


وكلنا يعلم أن بعض علماء الكلام » وهم من المعتزلة” ٠‏ ,قد قدموا محاولة للقضاء على 

هذه الآفات » ولكنهم لم يوفقوا فى بناء أقوالهم بناء خالصاً من التخلخل » فقد زلت قدمهم 

فى بعض الواضع . فبعد أن وفقوا فى تقديم مضمون اصطلاحى للفظى « جوهر, " 

و « عرض ۲ » wal‏ بهم إلى إثبات الحدوث . عرفوا مصطلحات أخرى مثل « الشىء » با . 

يؤدى إلى القول بالقدم» قالوا : « الشىء هو العلم › والمعلوم هو الشى*) ٠‏ . كا كانت أقوالهم 
197 — 


فى. «التوحيد» حيث نفوا الصفات » وف «العدل» حيث أوجبوا على الله عز وجل أموراً وهو 
ما لا يجوز . ثم قولحم : « بالمنزلة بون المنزلتين » حيث قضوا على الوضوح لذى يجب أن 
تكون عليه alll‏ فى جال الفكر الإسلامى . ثم هم فى كل هذا لم يعرفوا ٠‏ الفلسفة » وإغا 
اتخذوا أسالييها استجابة لما كان سائداً من ضغوط على الفكر الإسلامى من قبل من كانوا 
يحيكون المكائد للإسلام . ولذلك Al gb‏ لم تكن هى التى يجب الاعتاد عليها . 

لذلك كان من الضرورى إيجاد فمة متخصصة فى هذا العلم : الفلسفة » لتدلى بدلوها 
بطريقة منضبطة وليكون أفرادها مثلين لهذا العلم الوافد الذى بهر كثيراً من العقول م أشرنا . 

ونود أن نذكر بأن ما سنسبعه من مضمون اصطلاحى للفظ ٠‏ فلسفة » وغيره » ليس 
ذلك الذى يرد فى الشروح التى قدمها فلاسفة المسلمين لأقوال فلاسفة ليونان ؛ لأن 
الفيلسوف المسلم كان أميناً فى أداء عمله كشارح وقبل ذلك كمترجم Uy‏ سنقف مع 
المضمون حيث يكون الفيلسوف معبراً عن نفسه'” “. وبين هذا وذاك فرق كبير . 


وقبل تتبع المضمون الاصطلاحى pall‏ عن رأى الفيلسوف المسلم كمفكر له رأيه وليس 
كشارح يفم بأملة نکر م Ae a‏ »تعيب أن تشم إلى اليكوين pall Fall ga‏ 
قبل التقائه Sal‏ اليونانى . 

فنسجل أنه منذ نزول الوحى » وجد المسلم نفسه فى بيئة 'فكرية لها معالمها التى تحددت 
بفضل تدبر المؤمن SY‏ الذكر الحكم والسنة النبوية الشريفة » إذ أن الحقائق الشرعية التى 
قدمها الإسلام » لها أثر فى التكوين الذهنى » فهى تنتبى بالفرد إلى تبين طرق كسب 
المعارف ء وهذا ما يؤكده واقع ازدهار العلوم الإسلامية حول القران والسنة فور نزول الوحى 
' الكريم . فالحقائق الإبمانية » وخصائص الشريعة تمثل حجر الأساس ليس فقط بالنسبة لعقيدة 
السلم » ولكن أيضاً بالنسبة لتكوين die‏ 
فمثلاً : الحقيقة الإيمانية الأولى هى : أن الإسلام yt‏ شخصية المسلم من العبودية 

لغير الله : يقول الله تعالى : 8 تعالوا إلى كلمة سواء بيننا وبينكم ألا نعبد إلا الله » 

7 ال عمران : 54 ] 

- هذه الآية الكريمة وغيرها كثير فى القرآن الكريم توجه العباد إلى أنه لا معبود ont‏ 

جل وعلا - ويقول الرسول صل الله عليه وسلم داعياً به :- ١‏ اللهم ت ربى ء لا 

إله إلا أنت ...» . opty‏ كثير . 


— ١580 


غير أن للسلم أمام هذا التوجيه الربانى الذى يتعلق محقيقة عقائدية يتبين فى نفس 
الوقت » حقيقة أخرى وهى أنه حر من العبودية لأية حقيقة أخرى فكرية سابقة » فلا 
قداسة لأية فكرة متوارثة » وهذه قاعدة بحثية لها أهميتها فى دراسة جزئيات العام » ويساند 
هذه الحقيقة توجيبات متعددة فى النصوص المنزلة قرانا وسنة » تحث على ضرورة التخلص 
من العقائد الخاطئة التى كانت مسيطرة على عقول بعض الناس فى الأزمنة الغابرة قبل 
الإسلام . وبهذا التغت ذهن المؤمن إلى ضرورة إخضاع مختلف القائق للفحص 
والفحيص » وكلنا يعلم ما ترتب على هذا الموقف من مكاسب عملية لها قيمتها ( وما 

القاعدة الأول فى منہج ديكارت إلا هذه ) ~ اا 
ثم هناك حقيقة إيانية أخرى وهى : أن الإسلام يظلّل الحياة بشقيها » ويقول الله تعالى : 
ل قد Sole‏ من الله نور وكتاب مبين يهدى به الله من اتبع رضوانه سبل السلام 

ويخرجهم هن الظلمات إلى النور بإذنه وبهديهم إلى صراط مستقم » 
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هذا القول الكريم يبرن أن الوحى المنزل يزكى الناس فى الدنيا ويعلمهم الحكمة » 
وبجديهم إلى سبل الفضيلة » اكتساباً لمرضاة الله » الأمر الذئ يؤدى إلى خلق جو من 
الطمأنينة فى النفوس التى تود أن تكسب الحياتين : حياة الدنيا » وحياة الآخرة . وهذا' 
الاستقرار النفسى له أثره فى dng‏ الجو المناسب للتوجه إلى العلوم الختلفة التى تحقق الخير 
للإنسانية . ثم هذه الطمأنينة تؤدى إلى تبين معنى Slop‏ التى هى وراء أصول البحث 
وهو معنى ١‏ التكامل € : فتبين الترابط بين الحياتين يؤدى إلى تبين الترابط الذى له سمة 
التكامل بين الحقائق ل اا ا agg‏ تلكا ف غات ا 
( هذا المعني ل بند إليه أهل الغرب إلا مؤخراً مع نيتشه ( 4 ينظر القسم الالث من كتايه 
غاية الإنسان OC‏ 

تم هناك مدا من gal‏ ابادیء اتی تت با الشريعة الإملامية وهو مدأ : « اقتران النظر 
بالعمل » ؛ يقول الله تعالى :- 1 
> يرفع الله الذين آمنوا منكم والذین أوتوا العلم درجات ولل Osa‏ حيو ) 

] ١١ : المجادلة‎ [ 


فالآية الكرية تربط بين العلم والعمل من أجل توضيح قيمة التغامل إلى جانب قيمة 
الفكر » وهذا LAU‏ يؤكد ليس فقط مفهوم التكامل العام بين A‏ ولكنه يؤكد 
_ ۱۹۹ — 


: أيضاً مفهوم تكامل الشخصية على المستوئ الفردى ويظهر هذا البداً بوضوح ف أركان 
. الإسلام الخمس » التى تبدأ بالشهادة »ثم الصلاة » والصوم » والزكاة , والحج . 2 
وهذا نتبين أن الموقف العبادى c‏ قد أدى إل تقدير fu.‏ من مبادى؟ العمل العلمى 2 
حيث يجب تحقيق الترابط به بين القول والفعل فيزداد توكيد مفهوم التكامل › ويتسم 
التكوين الذهنى للمسلم بالبعد عن البتر الذى يقلل من شأن الحقائق » فالتظرة للموجود 
لابد وأن تكون رحبة لتشمل مختلف أبعاده . 
ثم مة عالية الدين : | 
يقول الله تعالى : 
قل يا tel‏ الناس إلى رسول الله إليكم جميعاً » [الأعراف ‏ :10۸[ . 


ويقول الرسول صلى الله عليه وسلم : 
« وأرسلت إلى الخلق كافة » ( رواه مسلم ) . : 
هذه الخاصية للشريعة الإسلامية ها أثرها فى age‏ نفس وفكر المسلم إلى مزيد من 
التحصيل » لاطمتنانه إلى أن ما ورد فى الكتاب والسنة هو للجميع : فهو أمام أسس 
لا sis‏ بالزمان . فالإسلام دين الفطرة , ودين الحق » وأصوله عالمية رغم اعترافه 
بمبدأ العطور فى الفروع . ۰ 
م de‏ إعلاء شأن العلم : :- . 
ويظهر هذا ف أول ما نزل على الرسول صل الله عليه وسلم : من وحى وهو : 
> اقرا باسم ربك الدى خلق خلق الإنسان من علق اقرأ وربك الأكرم الدى علم 
بالقلم علم الإنسان ما لم Gly‏ : 6 
فهذه الآيات هى دعوة صريحة إلى العلم وضرورة الاستزادة منه.. وهذه الدعوة تمثل 
سماحة الإسلام » مع ذعوة إلى ضرورة الفحص Geely‏ من أجل قبول الطيب من 
القول » ورفض الغث منه . والسماحة ف الإسلام لها ضوابطها » وعقل الفرد لابد ون 
يكون bul”‏ أى أن يكون متصفاً بنزعة نقدية حاضرة على الدوام تؤدى إلى تبين 
الحقيقة » والحقيقة لا تظهر إلا بعد دراسة وفحص وعلم بالجرئية المدروسة . 


١ 


— ومن le‏ التكامل الذى تحققه العقيدة الإسلامية فى الذهن الاهتام بنلحيتين من أهم 
. نواحى: الحياة العملية وهما : الناحية الاقتصادية وناحية التعامل مع الشعوب . أما الناحية 


اش الات 


الاقتصادية فإنها تقوم فى الإسلام على ضرورة تمقيق الكسب الادى من خلال الوعى : . 
كالبيوع والزروع وحرمة UMD‏ بنوعيه : ربا القرض والربا بالمعنى ely‏ تفادياً لبخس 
الآخرين حقوقهم الأدبية Yee‏ وغيرها . 
يقول الله تعالى : 
> ويل للمطففين الذين إذا اكنالوا على الناس يستوفون وإذا ذا كالرهم أو وزنوهم ‏ 
يخسرون © [ المطففين : SEY 2374601١‏ 
وأما الاهتام بالعلاقات الدولية : 
فقد بين الله للناس قيمة هذه العلاقات من خلال قوله عر وجل : 
> وجعلناكم شعوباً وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند الله أتقاكم » 
[ الحجرات : ١7‏ ] . 
ثم إن النصوص المنزلة قدمت أسس مناهج كسب المعارف » وأكدت ضرورة الاهتام 
٠‏ بعالمى الغيب والشهادة ¢ وأثبتت قيمة توافق كل منهج مع طبيعة موضوعه . وقد هدت 
٠‏ العقول إلى الكثيز من أسس مدارك العقول ‏ ليس فقط بالنسبة لمصادر المعرفة وموضوعاتها 
وأسس مناهج البحث bpd‏ ولكن Legh‏ بالنسبة لأهداف المعرفة ودرجات التيقن الأمر الذى 
أدى إلى ضبط مفهومى : ١‏ الوجود » و « القم 7.٠‏ 
فالوجود يا يتضح من واقع آى الذكر الحكيم وجودان : وجود ليس له أول ومفتتح 
وهو الله » ووجود له أول ومفتتح وهو العالم . 
والأول لا يدرك حقيقته العقل الإنسانى الذى يملك فقط إثيات وجوده » وذلك 
٠‏ المحدوديته Ul‏ ثالى فهو فى مستوى العقل البشرى والعالم موجود وجوداً عينيً - ومن 
هنا كان تقدير المفكر المسلم لما يسمى اليو بالواقعية . فالعالم موجود وجوداً Like‏ کا 
ذكرنا وهو أثر قدرة الله عز وعلا على الخلق أوالإيجاد من العدم امخض . 
أما القم فإنها تتميز بالاراء الوفير فى أصوها وتفاصيلها » فهى تعتمد على العقيدة ee‏ 
بوجود إله واحد لا شريك لهء وكلما ارتبطت القيمة بعقيدة كانت gl‏ فى تأثيرها 
على توجيه أفعال العباد . ثم إن الله عر وعلا نظم الكثير من هذه الأفعال بوضع الحدود 
الخاصة بالحلال والحرام والمندوب والمكروه » وكا كان لآيات الترغيب ولترهيب الأثر 
كل الأثر فى ترشيد العباد » بحيث زالت الحيرة وتلاشى القلق الذى يظهر عند الفئات 
التى لا تعرف الإسلام > فمفهوم القيمة المرتبطة بالعقيدة أساس العمل بالفزوع . 
اك 


الأمر النى يسمح لنا Ob‏ نقول إن الفرد الذنى يتربى على المعانى الواردة فى التصؤص 
Dll‏ قرآناً وسنة يتهياً لضرب من التفتح والمرونة تجعله قادراً على تتبع ما يجرى فى عالم 
الشهادة وهو بخليفة الله فى أرضه » ويقوم ما ورد فى النصوص با يؤكد أصول العقيدة 
وفروعها . وهذا يجعله قادراً على تقيم كل ما.ليس من الثقافة الإسلامية تقييماً لا يخس 
فيه حت Cubed‏ )ا لا يسمح لهم بالجور على GLI‏ والحقيقة أى أنه يسلح المسلم بقدرة 
على التحرى والنقد تحفظه من كثير من المزالق الذهنية والعملية . أ 
ش ويصح أن نقف وقفة تفصيلية بعض الشىء pele ae e‏ 
مدارك العقول المتوفرة فى القران والسنة النبوية الشريفة » لتبين كيفية تسلح عقلية المفكر 
المسلم بما يحقق له القدرة على النقد الواعى لكل معرفة وافدة . فنذكر ما ورد عن مصادر 
المعرفة فى القرآن الكريم والسدة النبوية الشريفة وموضوعاتها ء ثم المناهج التى يتبينها المرء من 
واقع تدبر النصوص المنزلة > والهدف من المعرفة ودرجات اليقين . 
: أما بالنسبة لمصادر المعرفة » فالنصوص المنزلة تشير إلى الحواس والعقل والقلب Aly‏ | 
المنزل . وهذا ثراء ما بعده ثراء » إذا ما قورن بجا ورد فى مضنمون الفلسفة اليونانية عند 
أهلها ع حيث الاعتراف بالعقل فقط كمصدر للمعرفة دون باق المصادر » ولدينا. قوله 
الكريم : 


<« ألم نجعل له cue‏ ولساناً وشفتين وهديناه التجدين 4[ البلا :. ۸ » 25 ٠١‏ ]. 

تا أن الله ذكر .الكثير عن الذين يعقلون والذين لا يعقلون . يقول سبحانه : 

« والدار الآخرة خير للذين يتقون أفلا تعقلون 4 [ الأعراف : 1١55‏ ] . 

يا أن معرفة المرء لنفسه » ومان القلب بوجود الله وحده لا شريك له والإيان بما وصف 
نفسه به من صفات وهی أسماء الله المسنى وما ورد من غيبيات » كل هذا يؤكد الاعتراف 
بالجائب الروحى إلى جوار دراية العقل بالجزئيات الموجودة خارجياً من خلال الحوأس . ثم 
الاعتراف Le‏ يقدمه الخبر المنزل من del‏ وتقدير ما يرذ فى آيات الأحكام وايات الترغيب 
والترهيب » كل هذا بيسر كسب المعارف » ويحقق سعة أفق ورحابة فكر فى SE‏ النظر 
والعمل OY‏ الخبر المنزل يعين غلى ترشيد العقول leer sy‏ إلى الصراط المستقم . 

ثم إن موضوعات المعرفة التى تنتمى إلى عالمى : « الغيب » ووالشهادة» والنى تحدد 
النصوص المنزلة قدرة العقل على استيعابها — بينا - ad‏ أمام. أعين المفكر المسلم ثراء » 

os a‏ لك 


له قيمته وترسم- الطريق معرفة الجزئيات مما يؤدى إلى تقدير قدرة الله الواسعة » وهذا يكسب 
المسلم ثباتاً وثقة فى النفس تعينه على فحص ما يرد عليه من مسائل أغليها متعلق بالجزئيات 
: فيصبح هذا GH‏ موضوع دراسة تجريبية تقوم على استقراء ما يحكمه من علاقات . وقد 
كان للفقيه السبق فى تببين هذا كله » وكان منهجه الاستقراء مع الجزئية أو النازلة التى لم 
يرد eb‏ نصء والتی spend‏ لاستخراج حكم اجتہادی فيها . ۰ 

جا أن منهج الاستدلال يظهر فى كثير من النصوص المنزلة » الأمر الذى جعل المفكر المسلم 
على دراية بعدة أساليب أو مناهج كانت سلاحاً فى يده لمواجهة موضوعات للعرفة عموماً 
وما وفد منها على وجه الخصوص . | 

ثم اتضح للمفكر المسلم أن جزئيات عالم الشهادة يكن أن تكون موضوعات للمعرفة 
من أجل إثبات حقيقة دينية » م أنه من الميسور أن تكون موضوعات المعرفة أيضاً من أجل 
معرفتها فى ذاتها ليتبين القوانين ألتى تنعظم تمتها هذه الجرئيات » أى : 8 ولن تجد لسنة الله 
تبديلاً © [ الفتح : ۲۳ ] . وببذا يكون للمعرفة أكثر من هدف لتوكيد حقيقة علمية وهذه 
الأخيرة هى فى النباية من أجل تثبيت. الحقائق العقائدية بمزيد من السبل العلمية . 

ولا يخفى على من تطرق إلى علوم اليونان وقولهم باليقين العقلى المطلق لثقتهم SSN‏ 
فى العقل كمصدر أوحد » وكيف أنهم لم يدركوا معنى ١‏ النسبية » و «الاحتالية » وهما 
مفهومان مما ثقلهما فى مجال الكسب العلمى وقد Ayal‏ المفكر المسلم من خلال تابر 
النتصوص النرلة : قرآنا وسنة ء ثم عمل الفقيه فى ALE‏ البقاع و الأزمنة معن التشبية » 
ومعنى و الاحتالية » ومرة أخرى نقوليإن عمل الفقيه هو اللبنة الأولى فى النبضة العلمية 
الحديثة التى تحققت على أيدى المسلمين أولاً ثم أهل الغرب والشرق من الأثم الأخرى الذين 
أخذوا عنهم الأسس والتفاصيل وساروا فى تقديم مناهج تحصيل علوم جزئية كانت فى مجال 
الطبيعة ولم يلتفتوا إلى علوم الإنسان من ١‏ اجتاع ؛ و «علم نفس » وغيره إلا فى مستهل. 
القرن العشرين بعد دراسة كتب المسلمين بواسطة جمعيات علمية متخصصة يرلين وباريس 


هذه الحقائق التى lad‏ فيما تعلق بسمات igh‏ الفكرية للمسلم وما تنج عنها من صقل 
ذهنى جعله هعرف على معالم نظرية ف المعرفة » قد منحته القدرة على فحص الأفكار والأمور 
الوافدة . وتلك التى نبعت من انحرافات ty‏ الداخلية مقدراً حقيقة من أكثز الحقائق فاعلية 0 


وهى : ضرورة دراسة ما يسمى OW‏ بالخلفية الذهنية للجموع » خخاصة جموع العوام » الأمر 
الذى أدى إلى اتخاذ الطريق الصحيح فى مواجهة الثقافات الوافدة وخاصة اليونان منها ؛ OV‏ 

- انتشار الفلسفة اليونانية كان مصحوباً بحالة انفعالية » هى الانبهار Le‏ كان يبنو اتساقاً بعيداً 
عن GU‏ مع الواقع والإسلام » كا تبينا دين يؤكد الوجود الواقعى Aa‏ على معرفة ثرائه 
وتقدير الق والأحكام الواردة فى النصوص النزلة لترشيد العقول والنفوس . 


الأمر الذى يجعلنا نقول إن العَالِم المسلم » كان عند وصول الفكر الوافد على قدر كبير 
من القدرة على النقد الواعى المتيقظ الرصين الذى سمح له ليس فقط بتبين مثالب هذا الفكر 
بل أيضاً بتبيعة الأسلوب المناسب AA‏ انتشار التخبط العقائدى والفكرى المترتب على تسرب 
' هذا الفكر الدخيل . 
فوعى المفكر المسلم IU‏ كان متوفراً » وأساليب المواجهة النقدية كانت موجودة » وفقه 
البحث المتمثل فى الرجوع إلى الأصول اليونانية قد تم » الأمر الذى جعل هذا التخصص 
يقدم مضموناً اصطلاحياً » للفلسفة » مخالفاً تمام الخالفة المضمون الذى كان له فى ترائه BU yl‏ 
على نحو ما ستتبينه فيما بعد » وكان للمضمون الإسلامى الأثر كل الأثر فى تنقية العقول . 
من أحطاء الفكر اليونانى » أى كانت له الغلبة . وقد ذكرنا أن اللغة كالكائن الى الذى 
بقى ويعيش لصلاحية أبعاده وعناصره المتفاعلة مع البيئة الفكرية للأفراد . 
فادعاء تبعية الفكر الفلسفى الإسلامى للفكر اليونالى » أمر غير صحيح ويؤكد هذا الحكم 
الدراسات التحايلية خعلف أقوال فلاسفة المسلمين““ حيث وقعنا على مضمون إسلامى 
يلبس الثوب اليونانى فى بعض الأحيان" “ هذا الثوب المتمثل فى بعض الألفاظ اليونانية 
وبعض التقسيمات من هذه الثقافة — قد استبقاه المفكر المسلم لدواعي لا تتعلق بالأداء العلمى 
للأفكار ولكن بال الجموع » کا بينا ule‏ لدواعي اجتاعية توجب مراعاة الصاح العام هذه 
الجموع . 
الأمر الذى يجعلنا نقول : إن الشكل اليونانى لأداء الأفكار ومن قبله الشكل المضمون 
الذى كان هذه الألفاظ فى تراثها كان ملفوظاً أى مرفوضاً من قبل العقلية الإسلامية ولكن 


هذا الرفض بقى مغلقا لدواعى الصا العام » وعندما انتبت هذه الدواعى » تداعى الاحتفاظ 

بالثوب الیونانی وقدم ابن تيمية ١ت‏ ۷۲۸ هھ/۱۳۳۹ م ) اراءه فى كتابيه « الرد على 

المنطقيين » و ١‏ نقض المنطق » وأصبح الرفض سافراً فهو أكثر من فصل القول فى بيان عقم 
تلات 


المنطق اليوناق ( وقد أخذ ace‏ هذا الموقف فرنسيس بيكون فى « الأوجانون الجديد » وغيره 
من فلاسفة لغرب المحدثين ) . 

إا فلفظ ١‏ فلسفة » كان له مضمون إسلامى يبعد كل البعد عن المضمون BE sd‏ القديم 
وببذا تسقط عن الفكر الإسلامى سمة التبعية للفكر اليونانى - وكيف يكون bab‏ » والتبعية 
ضعف وهزية - وهو الأقوى تماسكه وواقعيته واحترامه للقم ؟؟ 

وكا أشرنا فى بداية العرض فإن المضمون الاصطلاحى الإسلامى كان هو المضمون الذى 
ساد وتفاعل مع البيئة رغم التسمية الاي و aA‏ يونانياً فى 
المضمون ؟؟ 

ee OH 


ونقدم الآن نصوصاً من أقوال فلاسفة المسلمين ( المتخصصين ) US‏ على صدق 
ما تبين لنا فيما سبق » وخاصة أن سقوط cles‏ السابق يرفع عن عقلية المسلم الحالى شبح 
الاتكسار والتبعية » وكلنا فى حاجة إلى تبين هذه الحقيقة لاسترجاع هويتنا بعد محاولات 
الاستعمار الفكرى لذواتنا من حلال المقررات التربوية الحديغة التى وجهت لشبابنا التى 
مازلنا نعانى منها » ونرجو منها الخلاص . 

ولنقف OW‏ مع الكندى ف تعريفه للفلسفة قال :-- , 

« إن أعلى الصناعات الإنسانية منزلة » وأشرفها مرتبة صناعة الفلاسفة » انى حدها علم 
الأشياء بحقائقها بقدر طاقة الإنسان » OY‏ غرض الفيلسوف فى ae‏ إصابة الحق ». 
لا الفغل سرمداً » OV‏ نمسك » ويتصرم الفعل » إذا انتهينا إلى الق ب" 

يؤكد هذا التعريف أن الفلسفة صناعة إنسانية » ؤهذه إشارة حرص الكندى على إثباتها 
للفت النظر إلى أن هناك ما هو ربانى » وأن هذا Ob‏ له مكاتته التى تعلو كل ما هو ٠‏ 
إنسالى . وهذا نبه إلى وجود عقيدة » وهو ما لا يوجد فى الفكر الفلسفى اليونانى . 

ثم قوله : و إن حدها : ple‏ الأشياء بحقيقتها بقدر طاقة الإنسان » تعريف lei]‏ ورد 
فى أقوال اليونانيين مع فارق وهو أن : طاقة الإنسان عندهم ترتبط بفكرة التشبه NAY‏ الذى 
: لا يتحرك عند أرسطو » وبمثال المثل عند أفلاطون ء بيغا فى الإسلام وعند الكندى المفكر 
المسلم تعنى الطاقة التى جُبل عليها الفزد : ط لا يكلف الله نفساً إلا وسعها © 

] ۲۸١ : البقرة‎ [ 


— Yro 


وهو يقدم بعد ذلك مباشرة فكرة إسلامية لها قيمتها - إذ يقول : إن غرض الفيلسوف فى 
علمه إصابة alee Gy » GLI‏ العمل GEL‏ » فهو بهذا التصريح يعرف ببداً من أهم مبادىء 


الشريعة وهو : « اقتران النظر بالعمل» الذى أشرنا إليه عند الحذيث عن البيعة الفكرية للمسلم 
وببذا يكون sata Lac‏ ار النظرى att‏ الذى هو مة الفكر اليونانى إلى he‏ 
foal‏ وهذا أمر جديد كل الجدة بالنسبة Sa‏ اليونافى . 


كا ثبت نبائية الفعل الإنسانى ولا ile‏ الفعل الربانى . وهذه تفرقة بين الخالق والخلوق 
تقوم على مفهوم الثنائية التى gad‏ تنزه الخالق عن الثلبة - وهذه كلها مفاهيم إسلامية تجعل 
من مضمون ‏ الفلسفة » مضموناً إسلامياً مخالفاً تماماً المضمونه فى الفكر اليونالى . 

٠‏ أى أن الكندى قد جعل لفظ « فلسفة » المعرب Vio‏ على مضمون اصطلاحى استمد 
أسسه من الفكر الإسلامى Aa‏ على عقيدة راسخة بوجود إله el‏ لا مثل له وبأن من 
يعمل بالفلسفة لا يجوز أن يبقى على مستوى النظر Uy‏ عليه أن يقرن النظر بالعمل وهو 
ما لا يوجد فى الفلسفة اليونانية . 

فالاصطلاح هنا أعطى فكراً فى مقابل فكر » بل ما أعطى للفظ من SE‏ الكندى يتصف 
بالرحابة » وسعة الأفق » أى أنه أكمل لبعده عن بتر الواقع » ويستمر إبراز أصالة الفكر 
الإسلامى بإثبات ما ماه الكندى به الأنيات Pe‏ ( جمع إنية ) وهو الموجود BA‏ الذى 
us "sale gh‏ و الحق » - کا يقول الكندى - وثبت وجوده . ويفهم من عرضه هذا أن 
يؤكد وجود الجر الذى يخلقه الله ويثبت وجوده » وهى فكرة حفظ دوام الوجود بأمر, 
عر وعلا . 
ثم يقول : ولأن كل ما له إنية له ٠‏ حقيقة » فالحق اضطراراً موجود AY‏ 
err‏ 5 يقول هذا بعد أن يصرح OW‏ : وعلة وجود كل شی“ وثبانه الي 
والوجود هنا للشىء » وجود عيانى » فهو يضعنا كمفكر مسلم مع ١‏ الواقعية » رافضاً 
تخيلات الفكر اليونانى كمضمون للفظ » أو رافضاً الوجود المتعقل غير المتحقق فى الواقع 
الخارجى . 


م نراه عند تعرضه للعلل » يتحدث عن أربع علل تبدو فى ظاهرها أنها يونانية Mie‏ هي 
فى الحقيقة ذات مضمون إسلامى » فيذكر العلة العنصرية والصورية والفاعلة والمدمعة!*") 


ae ا‎ 


ويتبين المرء أنه يقصد به العنصرية » « المادية » - ولكن سماها بالعنصرية OV‏ لفظ « عنصر ٠‏ 
له دلالة وجود نخارجى متحقق عيانياً . وه الصورية » تمثل العلاقة الثابتة بين « الأنيات » 
أى القانون العلمى الذى تنتظم تحته الجرئيات: - والفاعلة وهى العلة الخالقة أو الموجدة وهى : 
الله عز وعلا . والمتممة وقد ذكرها بدلاً من الغائية — وهى التى أوجد الله الخلوق على 
نظامها » وتحقق النظام فيا يتمم وجود هذا الخلوق مستبعداً بذلك مفهوم العلة الغائية التى 

تعنى الفكر اليوناف تشبه الموجودات بالحرك الذى لا يتحرك وهذا لا.يقبل فى Sal‏ الإسلامى 
لضرورة نفى المثلية بين الخالق واتخلوق . 


وعندما يتحدث فى الفن GW‏ عن الوجود الإنسانى نراه ow‏ قيمة الانطلاق من 


ا لحرن للوصول إلى الكلى » وقيمة القثل » وهو لفظ استعمله الكندى, للدلالة على ما يتحقق 
فى الذهن من انطباع مأخوذ من ممارسة الحس لحسوسه » وليس ذلك الثال لفابط من عالم 
المثل الأفلاطونى والذى حقيقته فى المتعقل . 

فالكندى فى كل ما قدم كان معبراً عن مفاهم إسلامية مأخوذة من الكتاب والسئة رغم 
. احتفاظه بالألفاظ اليونانية للأسباب التى ذكرناها وأهمها أن يبدو عمله من « الفلسفة ».التى 
انببر بها العوام . ولهذا أكد الكندى أسس العقيدة بإثبات قدرة الله على الخلق وتوكيد الوجود 
' الخارجى منفصلاً عن الذات العارفة الإنسائية وتوكيد كثير من الأسس التى هى قوام الفكر 
الإسلا. و a ak Rael‏ لوه لطر » هذا هو موقق الكندى ‏ 
من لفظ « فلسفة » . 

أما الفارالى ( ٣۳۹‏ ه/ qo.‏ م ) فقد حرص Lal‏ على مداواة ما ظهر من آفات. كانت 
عالقة فى أذهان بعض أفراد من Jal‏ عصره عن مضمون ٠‏ الفلسفة ٠‏ ؛ مثل القول به الفيض 
والصدور OL‏ الأفلاطونى بعد أن بعدوا عن تقدير القول ane‏ العام » . 

فتجده يصرح فى كتابه : « اراء أهل المدينة الفاضلة » وغيره » ob‏ وجود ١‏ الموجود. 
الأول ۲ أى الله عر وعلا نهو pale‏ و قن ' و «أفضل وجود » وه لا شريك 
al, EST‏ ۾ حى ٠۲‏ ' له العظمة "» وله للك aly‏ لا خروج مه 
للمخلوق يقول ف هذا :- 

 دوجولا ل يكن قم‎ Alte نه لو كل فل وججه ق انوع ارجا نه بشى‎ aly 
التام هو ما لا یکن أن يوجد خارجاً منه وجود من نوع وجوده ؛‎ oy 

وهذا ينفى القول بالفيض وكذلك بالصدور fc‏ إن لفظى « فيض » وه Cpe‏ يعنيان :' 

a VEY ne 


الأول : « فاض » أى « جاد » والوجود عطاء - عطاء الله — وصدر أى صدر المكان وأصدر 
der gf ol‏ بعك أن م يكن 5 

فمعنى الحدوث الإسلامى متوفر فى اللفظين من حيث اللغة واستعمالهما الاصطلاحى wee‏ 
يؤكد الدلالة اللغوية ومن فهمها على النحو الأفلاطونى قد خرج عن الصواب . 

كا يتحدث الفارالى عن ١‏ العقول » ولكن حديثه عنها يخلصها من الدلالة اليونانية التى 
تتضمن مفهوم القدم - ذلك لن العقول عنده « مستويات » لا تتأثر با قبلها ولا تؤثر 
فيبا بعدها - وهذا يقضى Lad‏ على معنى الصدق بالدلالة الفلسفية اليونانية الأفلاطونية » 
ويجعل العقول Ake‏ للقوانين التى تنظم الكون . 

ثم نراه يتعرض لمفهوم إسلامى له ae‏ فى القران الكريم والسنة النبوية الشريفة وهو مفهوم 
عالمى « الخلق » وه الأمر ؛ - يقول الله تعالى : MD‏ له الخلق والأمر » 

[ الأعراف : 5ه ] » 

وقد وضح الفارابى أن « الإيجاد » عند الله غير « الإبداع » وعنى بالإبداع حسب لحي 
للمضمون الاصطلاحى للفظ : « حفظ إدامة الوجود » الذى أوجده الله من العدم امخض 
من خلال فعل الإيجاد . 

وبهذا يصبح لفظ « فلسفة » أو « حكمة » عنده - وهو من الذين استعملوا اللفظين - 
يخلو تماماً من أى مضمون QU‏ يخالف الفكر الإسلامى . 

ثم إن أقواله فى المعرفة تقوم على الاعتراف بمصادر المعرفة الوارد- ذكرها فى النصوص 
HS : Uy‏ وسنة » "ا أنه يؤكد موضوعى المعرفة - ا با : د عام الغيب » و وعالم 
الشهادة ؛ وينتبج بالسنة للجز منبج الاستقراء وللغيبى : الاستدلال لإثبات وجوده مع 
تقديره للمعالى القرآنية على احتلافي(" حتى إنه فى كتابه الذى أشرنا إليه وهو - آراء هل 
المدينة الفاضلة - كان يقصد 18 الناس وليس طبقاتهم فكان فى كل ما كنب معيراً عن 
صقل ذهنى إسلامى . 

أما ابن سینا ( ت 4۲۸ ه/5 ٠١‏ م ) فقد قال بحدوث العالم » رغم ما وجه إليه من 
اتام من قبل من ch‏ فى أقواله صعوبة على عوام الناس » فقد صرح بأن العالم مبدع أى 
مخلوق من عدم ٠‏ والإبداع عنده بمعناه اللغوى أى IL‏ وليس بمعثى اصطلاحى خاص على 
نحو ما كان عليه الأمر عند الفاراهى » وهذا يعنى أن lal‏ الإسلامية كانت راسخة فى ذهنه 

SONAR ع‎ 


يقول ابن سينا :- 

و کل ممكن - ب قبل كونه - لابد أن يكون Kt‏ الوجود » وإلا امتنع وجوده وهنا 
الإمكان وجود بالقوة Say‏ للوجود بالفعل م aa:‏ 

والإمكان هنا عند ابن سينا فكرة a e a‏ 
بل يحمل معنى الإيجاد من العم al‏ » ومعنى الامتتاع عن عن الوجود ء ثم الوجود بعد خلقه 
من لا شىء أولاً .. 

وهذا يعنى أن ابن منينا يستعمل لفظ حدوث بعنين : حدوث الموجود من العدم الحضن 
وهو الخلق الأول وحدوث بعد الخاق الأول عقب امتتاع الوجود ورجوعه وهو ما يمكن 
أن نعرفه بلخثلق المستر" . 

an‏ ر ی شرو او ی عر 


5 حادث يتجدد وجوده بطروء التغير عليه » فيحدث عدم ثم وجوذ بفضل أمر‎ JS 
. وعنايته المستمرة بالعالم‎ 

والحدوث عن العدم امحض والقول بالخلق المستمر فكرتان لم يعرفهما الفكر BU gal‏ » 
بل هما نابعتان من تدبر آى الذكر الحكم والسنة النبوية الشريفة تو توكيداً لإرادة الله عز وجل . 
٠‏ وبعد أن أثبت حدوث العالم أثبت وجود الحدث أو الخالق وأثبت صفاته التى له فى الشرع 
والعقل . 5 ش 

وهو یری أن كل موجود إما واجب الوجود بذاته أو مکن addy‏ وم الوجود 
عنده هو : « الموجود الذى متى فرض غير موجود عرض مته ال © واللمكن هو 
و الذى متى فرض غير موجود أو موجود لم يعرض منه محال 576 " وقد أثبت الله الصفات 
الخبرية التى وصف بها نفسه وهى أسماء الله الحسنى » a‏ وتحدث عن صفاته عر وعلا مصنفاً 
إياها وهو فى كل ما يقدم يؤكد العقل الإسلامى المترتب على تدبر التصوص المنزلة قراناً 
وسنة فالفلسفة عنده لفظ يونانى أعطاه sas‏ إسلامياً مأخوذاً من القران والسنة . 


00 


أما ابن باجة ( ت اه ه - ۱۱۳۸ م ).وهو أول فيلسوف اشتهر فى المغرب فقد 

ظهرت له اهټامات حول الفعل الإنسانى » منطلقاته ومساراته وأهدافه وطبيعة أحواله جعلته 

يصرح فى جنيع مصنفاته وخاصة 9 رسالة فى تدبير المتوحد » بآراء تكشف عن رفضه لفكرة 

د المدينة الفاضملة الأفلاطونية » وأسس الفهم الواردة فى نيفوماخيا أرسطو » - وراه متم 
745 حم 


ما Oy cual Dole”‏ ا إجماع القوى والملكات الفطرية التى حبا الله بها olay‏ من 
أجل تقرير ما يريد » أى أنه اهتم ببيان قيمة الفعل الواعى من قبل الفزد . ونلاحظ أنه فى 
عرضه فى رسالة 9 تدبير التوحد » يقدم استعمال العرب لبعض الألفاظ قبل أن يعرض لأية 
دلالة اصطلاحية يونانية » فهو مشلا يتغرض لدلالة لفظي : ١‏ تدبير sa ty) Pie‏ 
واللفظ الأول يتصل به الفعل » والثانى به المعرفة » ويبين من خلال الكلام عنهما قيمة 
ارتباط النظر بالعمل وهو المبدأ الإسلامى الذى ييز الشريعة الإسلامية . 

ونراه ‏ كد دلالة لفظ « التدبير » موضحاً أنها: «ترتيب أفعال نحو غاية مقصودة “٤‏ 

نا نلمس اهتامه. بإثبات الواقع الحى للفعل حيث الغاية المقصودة وهذا موق pe‏ فيه 
لجا عن مدل dy se‏ شرا وك لك فزي مدبراً لهذا “aul‏ 6 
بين ما هو من التدبير AY‏ وما هو من التدبير الإنسافى . ومثبتاً هذه ee‏ تنزيه 
الله عن التشبه بالحلوق ثم إثباته لواقعية الفعل الإنساى جعاته يؤكد فكرق : الصواب والخطأً 
فيه » وهو ما يتعارض LEE‏ مع مفهوم الإنسانى فى المدينة الفاضلة الأفلاطونية يقول فى ذلك : 
« وقد يظن أن التدبير قد يعرى من هذين المتقابلين » « وإذا فحص عنه وتعقب ء ظهر أن 
هذين المتقايلين يلزمانه ضرورة ۲ ومن أبرز ما ذكره رأيه فيما ماه « بالنابت ٠‏ أو 
« النوابت » يقصد المفكر غير الغافل عن حقيقته الإنسانية ككائن مزود بلعقل والإرادة 
الجرة” 2 . ولا يفوته أن يغبت أن الناس سواسية فى التحلى بالعقل وحرية الإرادة ولكن 
بعضهم"“ يكون غافلاً عن هذه المبة من الله عز وعلا . 
| وقذ كان حديئه عن كيفية المعارف مقدراً مصادر المعرفة على اختلافها وتحدث عن « الحس 
المشترك » حيث تكون الصورة المتعلقة مازالت مرتبطة بامحسوس“ . وينطاق إلى الروحالى 
والمطلق » ويصرح بأن أقوال أرسطو تبعد عن الواقعية فى ذلك » وقد وسع مفهوم اليقين 
من يقين عقلى عند اليونان إلى يقين بالمعرفة الحسية بالنسبة للوجود الخارجى فى وجوده ويقين 
المعرفة القلبية والمعرفة المترتبة على النص OO‏ . ويخب أن نثبت أنه رفض صراحة أقوال 
أرسطو الواردة فى السادسة والثابنة من السماع'' . ويصرح فى أكثر من موضع أن العلم 
الأشرف للمفكر a‏ ليس الفلسفة فهى صناعة من الصناعات الإنسانية » ولكنه العلم 
بالنصوص ODA‏ ( الأصول والفروع ) . 


وأما ابن طفيل ( ت ۱ ه/ ۱۱۹۲ م ) فمن أبرز ما يميز موقفه أنه اهتم بالطبيعة 
والواقع الخارجى » وذلك فى قصته : ٠‏ حى بن يقظان » التى كانت تعبر عن اهتأمات هل 
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عصرة فى ذلك الحين وقد تمثلت فى « الخلق والخالق » ازا Jab oh‏ لكيه ب 
المعارف فأئيت مختلف مصادر المعرفة التى يتعرف eM Mle‏ من واقع تدبر آى الذكر الحكم . 
والسنة النبوية الشريفة - يقول ابن طفيل : 

« فتصفح حى حواسه كلها وهى السمع والبصر والشم والذوق واللمس OM‏ بين أن 
العقل من بعد ذلك يتلقف الحقائق التى OLLI tye‏ وقد أشار إلى القلب aly‏ طريق 
معرفة الغيبى ؛ لأنه مصدر Bal‏ الموجودات غير المادية » فهو إذاً مصدر لمعرفة الله عز وعلا . 

يا أن كلامه عن ابر المنزل يبين كيفية أنه يشل أرق مصادر المعرفة ؛ ويؤكد وجود tail‏ 
ووجود Lalli‏ مه ؛ ويشير إلى مناهج كسب المعارف eee‏ » وييرز المدف 

من المعرفة فمواجهة الموجودات عنده يمكن أن تكون لمعرفتها فى ذا 


eee ek ane te 
. لا يوجد فى الفكر اليونالى‎ 
. ڪس„ 69 اا‎ )057( E og 
» وهو يرفض فكرة التولد الطبيعى 2 ويؤكد تناهى الأجسام ' فهو يؤكد وجود الله‎ 
. ووجود عنايته عز وعلا بهذا العام‎ 


وقد حرص على إثبات صفات الله الوارد ذكرها فى النصوص ests all‏ وم يأل 
جهداً فى تقديم الأدلة على وجود صاحب هذه الصفات ومن بين أدلة إثبات وجوده دليل ' 
عنايته بالع2011. ويلاحظ الباحث أنه قد أكثر من الاستشهاد بالآيات القرآنية فيعقب 
بمناسبة حديثه عن علم الله - ١‏ 

> ولا يعرب ae‏ منقال ذرة فى السماوات ولا فى الأرض » رسا .[Y:‏ 

هذا كله يكشف غن حرص ابن طفيل عل أن يكون عمله كفيلسوف ai,‏ من مفاهم 
إسلامية بعيدة عن الفكر اليونافى المبتور . 
- ثم أخيراً ابن رشد (ات 010.ه/* 6 رفو slate‏ افرع عل + و 
بل لي ae‏ روا ا لم يظهر ابن رشد على 

حقيقته كمفكر مسلم وليس كشارح لأرسطو . 

والذى نرى ضرورة معرفته عن ابن رشد أنه تحدث عن الوجود ينوعيدا”''©: المتحرك 
. والأزلى . ون الأول وجد من العدم احض أما SM‏ فهو خالقه وهو الله عر وعلا . وقد 
ا 


قدم مذهباً فى المعرفة اعترف فيه بمصادر المعرفة التى استقاها من القرآن الكريم والسنة النبوية 
الشريفة : يقول فى ذلك :- 

والحس يدرك ما هو مركب من المادة والصورة » أما العقل فيدرك يلل 

وهو كغيره من فلاسفة المسلمين السابقين احتفظ ببعض ألفاظ وتقسيمات ذهنية يونانية 
ليكوّن ما يقدمه من الفلسفة » ولكن بعد أن خلصها من مضمونها الذى كان لها فى ترائها 
وإعطائها مضموناً جديداً يؤدى إلى إثبات الحدوث . ويتضح من النص السابق أمر آخر 
وهو أنه يعترف بالحس كمصدر لنوعية من المعارف هى الوجود العينى للجزئيات الذى قال 

هو المركب من مادة وصورة » ا أنه يؤكد قيمة العقل إذ يشير فى هذا النص إلى 

أن المتعقل هو الصورة » وهو يقول أيضاً : 

« فا موجودات : وجود محسوس 6 ووجود معقول ؛ 

ويؤكد هذا القول أيضاً أنه يببىء الذهن لتقبل حقيقة لها أهميتها وهى : 

أن المعرفة الآنية عن طريق الحواس لها ثقلها فى الدلالة على الوجود الخارجى ؛ يقول فى 
ذلك : إن الوجود الصادق هو الوجود eT‏ 

وهذه كلها معان غير أرسطية » وإفا هى مستقاة من الصقل المترتب على النصوص المنزلة 
قراناً وسنة ؛ إذ إنه يؤكد تعاون tl‏ مع العقل فى بيان dala‏ على أنه معنى فى الأذهان » 
ah‏ كون الشىء نخارجاً عن النفس على ما هو عليه فى النفس ۲ 

أما المعرفة القابية فهى تكد الإبمان بالواحد القهار الذى يكشف عنه الخبر المنزل فالله 
عز وعلا يعرف بنفسه من خلال أسمائه الحسنى ؛ فهو إذاً يعترف بموضوعات المعرفة التى 
لها أول ومفتتح ممثلة فى dle‏ الشهادة » وتلك التى يرد ذكرها فى عالم الغيب حيث يؤكد 
قدم الله عز وعلا وانفراده سبحانه به . 


(CY) 


وابن رشد كان فقا ولذلك Lye‏ بحكم ميوله واهتاماته OY‏ يكون طبيباً OV‏ الفقيه يتقن 
بحكم عمله أو استخراج الأحكام الاجتهادية ودراسة الجزئية النازلة التى لم يرد فما نص » 
فاهتدى إلى تفاصيل عمل الطبيب » وحرص عل التفرقة بين عمله كفقيه وعمله كطبيب ؛ 
OY‏ الفقيه دف إلى الوقوع على مناط الحكم بعد دراسة النازلة والعالم أو الطبيب عدف 
. إلى oad‏ العلاقات الثابتة بين الجزئيات » أى تبي القانون العلمى من خلال استقراء الوقائع » 
ومن هنا كان اين رشد بعيداً عن أن يكون تابمً للفكر Bug‏ 


et VAY جت‎ 


هذه ثماذج من نصوص فلاسفة السلمين gl <b‏ إذا كانوا قد تناولوا الفكر BG gel‏ 
بالدراسة والقحيص » فقد تبينوا عدم جنوه وان المضمون الفكرى لما قدموه كان إسلامياً 
فى منطلقه ومساراته وأهدافه . وأن سقوط الثوب اليوناق عن هذا المضمون قد أدى إلى 
انتغاش العروض فى Sle‏ عدة علوم : دينية وغير دينية » وخاصة علم العمران مع ابن خلدون 
وغيره وقد بقى الصقل الذهنى الإسلامى يوجه العقول . | 

ولا كانت القرون التالية ليس بها نزاع بين الفرق الإسلامية Ole‏ أمر العقيدة فى 

النفوس خاصة وأن من العلماء من وضح أساليب مواجهة. مشاكل العقيدة مثل ابن تيمية 
٠‏ وغيره ؛ فقد أتجه اهتام الدارسين إلى شرح كتب السابقين خاصة فى مجال العلوم الدينية » 
وعرف هذا العصر « بعصر الشروح » . 

وحدث ف أثناء هذه الفترة أن اتجهت أنظار أهل الأطماع السياسية والدهية مرة أخرى 
إلى أرض الإسلام » حيث خيل لهم أن الساحة حاوية من عناصر الحافظة على العقيدة › 


وظهرت محاولات لمواصلة تبجيل الفكر اليونانى من خلال بيان قيمة « الإيساغوجى » 
خاصة . ولكن دور العلم والمعاهد التى كانت موجودة فى ذلك الحين كانت تعرف بأصول 
الفكر الإسلامى « وعلى رأسها الأزهر الشريف . وبقى أثر هذه الدور حتى بعد أن نشر 
المستعمر alias‏ التعليمية الى قامت على مبدأ إعلاء شأن أرسطو من جديد » وتشويه معا م 
الفكر الإسلامى > وحدثت ثثنائية ثقافية فى البلاد . 


تن نا فنا 


والآن ماذا عن ١‏ الفلسفة الإسلامية ؛ فى وقتنا الحاضر ؟ 

إن أول ما يلاحظه المرء أن ما يسمى به فلسفة إسلامية ؛ يقدم صورة مشوهة عن هذا 
الفكر الذى بقى إسلامى المضمون رغم ضغوط الثقافات امجاورة التى قبل الإسلام تداوها 
لسماحته على نحو ما بينا . 


ويتمثل هذا التشويه فيما يلى :- 

١‏ - إن تعبير و فلسفة إسلامية » بعد أن كان يطلق عند المشتغلين بالفلسفة الأوائل ( عصر 
الكندى ) على العمل العقلى المنصب ف ألفاظ وتقسيمات يونانية » من خلال مباحث 
معينة هى : «المعرفة؛ و «الوجود» و «القم :- أصبح يضم - منذ أن افتتحت ال جامعة 
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المصرية (جامعة offs‏ الأول) - ple‏ أصول الدين » وعلم التصوف . 

وهذا تصنيف يضع « الفلسفة » فى موضع أعلى من علوم الدين » أو هذين العلمين 
على وجه التحديد . ولا يخفى على أحد ما لعلم أصول الدين من مكانة ؛ إذ أنه أساس 
العقيدة » ا أن التصوف علم يتولى الحياة الروحية للمسلم بالرعاية والتأديب الربانى » 
ولا يجوز J‏ علم أصول الدين أن يكون تحت إمرة علم إنسافى يسمى ٠‏ فلسفة ٠‏ . 

Y‏ - إن مضمون «فلسفة إسلامية» - الذى يدرس فى الكتب المدرسية وأغلب الكتب 
الجامعية — يبعد تمام البعد عن حقيقة فكر فلاسفة المسلمين الذين بقوا على عهدهم 
بالنسية لتقدير المضمون العقلى للصقل الإسلامى - على نحو ما Tr‏ - المضمون يقدم 
لعقول الدارسين كجرعة علمية - على أساس أنهم أى فلاسفة المسلمين بقوا أتباعاً 
للفكر bill‏ وهو ما لا يجوز قبوله ؛ لأنه يقوم على مغالطة صارخة لواقع eye‏ 
العلماء » وقد coal‏ بعض الدراسات المعاصرة Uae‏ هذا الحكم على نحو ما بيناه . 

٣‏ - إن ثراء التكوين الذهنى ف الفخر الإسلامى الذى هو أساس أصالة وقفة المفكر المسلم 
, تجاه Bgl a‏ لم يرد ذكره فى الأقوال التى ظهرت عن ١‏ الفلسفة ا 
Tym‏ »> فقد سقط الكلام عن المبج الإسلامى ف مواجهة موضوعات المعرفة كل 
حسب طبيعته » ولم يوضح الباحثون فى الأمور الدينية قيمة وقفات الدين بالنسبة. 
للصقل الذهنى » علماً ot;‏ الصقل الذهنى » ومناهجه من أهم الموضوعات التى جعلها : 

أهل الغرب عماد أقوالحم الفلسفية ( فلسفة العلوم ومناهجها ) . 

٤‏ - ظهر اتجاه جديد فى جال التخطيط يدعو إلى دراسة كل العلوم النقلية ضمن 
«الفلسفة» » فإذا كان تدريس العلوم النقلية أمرأً طيباً للغاية فى ذاته » إلا أن تدريسه 
ضمن ٠‏ الفلسفة » يشل حطوة able‏ أخرى بالنسبة لإدراج علم آخخر من علوم الدين 
تحت لواء الفلسفة » وهو ما رفضه الفلاسفة المسلمون Jai‏ أصلا (كالكتدى مثلا) 
لأسياب وجيبة بيناها . 1 

ثم هذه العلوم النقلية يجب عند تدريسها أن يستعان بالمتخصص ف العلوم الدينية 

التخرج من جامعة دينية عريقة » وليس UNS‏ الذين يجبرون أنفسهم من أهل الدين » 
وهم لم يدرسوا angle‏ لأثهم من ذوى ثقافات غربية . 

ه - يجب الاهتام بدراسة مختلف المذاهب الفلسفية الحديثة والمعاصرة -- خاصة تلك التى ٠‏ 
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Ub‏ رواج بين الناس : شبابہم وكهولهم - ذلك بعد أن يتسلح الجميع بمعرفة راسخة 
لكل ما يمت إلى العلوم الإسلامية بصلة » ففى هذا التسليح قوة ALE‏ للجميع وخاصة 
لشباب الأمة أصولاً نظرية وعملية تحميهم من الوقوع فى آفات العصر الحالى . وعلى 
رأسها فقدان الشعور باوية » وهو ما أدى يبعض قات المجتمع إلى التطرف الفكرى ` 
بنوعيه : الدينى واللادينى . 
هذا بعض ما يمكن أن يقال عن ١‏ الفلسفة الإسلامية » فى قديم عهدها وحديثه وقد تبين 
أن أصالة الفكر الإسلامى تكمن فى التحقق بالصقل الذهنى الواعى cial‏ على تدبر اى 
الذكر الحكم قرآناً وسئة » والذى انتشر فى ربوع العالم تحت تسمية « مناهج بحث علمى » 
ما أدى إلى نبوض الإنسانية فى جال البحث العلمى المتخصص الحديث » فإذا رجع من 
ابتعد من المسلمين عن الثقافة الإسلامية ونہل الكل من مناهلها فسيقدمون امريد من التقدم . 
فى العلوم الجرئية » التى نبغ فيها أهل الغرب بفضل المنبج العلمى الإسلامى - أو المأخوذ 
عن المسلمين - وسيكون وضعهم أفضل ؛ لأنه سيسائد علمهم إيان راسخ بالقم الإسلامية 
الروحية » التى تؤدى إلى توازن الأمور لتحقيق the‏ الجماعة ( لا قنبلة هيروشيمية ولا 
نابا م ) ؛ لأن الضمير الدينى الإسلامى سيحكم أفعال العباد با يحقق فى قلوبهم خشية الله 
اكتسابا لمرضاته . 


— 5١6 ےہ‎ 


الهوامش 


هدا ادعاء منتشر فى كتب تاريخ الفلسفة الغرية عن Sal‏ الإسلامى وتابع هولاء الغربيين كثير 
من أهل المشرق من العرب وغير العرب » ولعل ما يرد فى هذا البحث يعين على تبين الحقيقة . 
المعجم الوسيط : تقديم أ . د . بيومى مدكور ء مجمع اللغة العربية بالقاهرة ( المقدمة ) . 
كتاب ومقالات فى أصالة المفكر المسلم » بقلم كاتبة هذه السطور » دار الفكر العرنى » الطبعة 
الأول ٠۹۷١‏ والطبعة الثانية ١948‏ . 

قأل إمام الحرمين » وقد سثل أن يجمع طرفاً من الكلام فى النظر : « اعلم أنه لا يع تحقيق النظر 
من لا يكون مستوفياً Ghd‏ ما يجرى من أهل النظر فى معالى العبارات وحقائقها على التفصيل 
والتخصيص معرفة على التحقيق » فتكون البداية إذاً بذكرها gol‏ وأصوب » . ( كتاب : الكافية 
فى الجدل للجوينى إمام الحرمين » تقديم وتحقيق وتعليق كاتبة هذه السطور ص ١‏ فقرة ۳ › القاهرة » 
مطابع عيسى البالى الحلبى » طبعة أولى سنة ۱۹۷۹ ) Way‏ القول يبين قيمة ما Ul gs‏ عليه الناس 
بالنسبة Dad‏ العبارات . 

ولفظ ١‏ فلسفة » لم يكن وحده الذى سرى عليه أسلوب التعريب » فهناك ألفاظ أخرى عديدة » 
مستقاة من نفس الثقافة الوافدة نفسها » ولم يكن مضمونه قد عرفت أبعاده بعد » فبقيت معربة 
مثل : أنالوطيقا » توبيقا » استيطيقا » ماتيماطيقا ... ال . 

ينظر كتاب ١‏ التعريفات ٠‏ للجرجانى - لفظ « فلسفة » - وه الملل والتحل » للشهرستانى ليع 
دحول Leal‏ إلى شبه الجزيرة العربية . 

كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوى - المقدمة حيث يجد الباحث عرضاً تلف العلوم التى نشت 
حول القرآن الكريم والسنة النبوية الشريفة . ' 

لا يغيب عن تقدير الباحث المعاصر أن الإسلام خلافاً لما قيل عنه يحث على تحصيل العلم » فتحصيل 
العلم واجب بالشرع » فالسماحة هنا تقوم على العلم والدراية » والدراية تعنى الاههام بالنزعة التقدية 


' فى فكر المسلم . 


تعريف للفظ « فلسفة » يرد فى مختلف معاجم اللغة »> العربى منها » والأجنبى . 
و لسان العرب » Gale‏ و حكم +O‏ 
من الفلاسفة الذين قربوا اللفظين فى استعمال اصطلاحى واحد : الفارلهى وابن سينا وابن رشد . 
« مقالات فى أصالة المفكر المسلم » بقلم كاتبة هذه السطور - ط أولى سنة ۱۹۷٦‏ م - طبعة 
ثانية سنة 1946 م ( المقالات : الأولى والثانية والثالئة والرابعة ) . 
أقوالحم فى إثبات الحدوث ASH‏ ذلك وقد وقعوا من بعد فى خطأ فكرى . 
أقوللحم فى إثبات الحدوث تؤكد ذلك وقد وقعوا من يعد فى et‏ فكرى . 
مقالات فى أصالة المفكر المسلم : المقالتان الثالئة والرابعة . 
ب 


فق 


زفق 
9 


(0 


(9) 


(0 


(Y) 
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(4) 
(Vs) 
(۱۱( 
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اقلق 


(ve) 


)1( « مدخل إلى الفكر الإسلامى » ( محاضرات ) بقلم كاتبة هذه السطور ص ٤‏ وما بعدها ¢ طيعة 
رزيق سنة ١945‏ » سنة 194 » سنة ۱۹۸۸ . يلاحظ أن دراسة و خصائص الشريعة الإسلامية ؛ 
تؤكد الأثر الدينى فقط هذه الخصائص : ينظر كتاب : خصائص الشريعة الإسلامية . للشيخ 
إسماعيل شعبان . 

t أوضحته » دراسة وترجمة كاتبة هذه السطور‎ ates QUY غاية الإنسان » للفيلسوف‎ lS” (VV) 
. ۱۹۷۸ وطبعة ثانية - فاس بالمملكة المغربية‎ ٠۹٠١ طبعة أولى ( الأتجلو ) سنة‎ 

(QA)‏ كتاب « مقالات فى آصالة SAMI‏ المسلم » بقلم كائبة هذه السطور.( الطبعة الأنية » دار الفكر 
العربى سنة ١۹۸۹‏ ) بالكتاب خمسة مقالات باللغة العريية وثلاثة بالإنجليزية تعرض ثلاثة من امجموعة 
الأول : للكندى والفارابى وابن باجه - وواحدة من المجموعة الثانية لابن سينا - وسيضاف للطبعة 
الثالئة بإذن الله مقالة عن ابن طفيل وأحرى عن ابن رشد بالعربية . 

)14( يوجد عدد من المصتفات لبعض الفلاسفة يخلو من أسلوب اليونان » أذكر من هذه : کتاب حى بن 
يقظان لابن 8 سينا وكذلك : كتاب منطق المشرقين ( البداية ) لابن سينا أيضاً . : 

(vs)‏ و رسالة فى الفلسفة الأولى؛ للمعتصم - من كتاب « رسائل الكندى الفلسفية ٠‏ - تحقيق وتقديم 
أ. د . محمد عبد الحادى أبو ريدة - الفقرة الثانية من الرسالة . 

(v\)‏ الكندى - رسالة فى الفلسفة الأولى - ( نفس للرجع السابق ) الفمرة الثالثة 

na ھر ا‎ ai » على أبو ريدة دلالة لفظ « إنية‎ ope . لقد أوضح أ . د‎ (YY) 

وهى لتوكيد الوجود الخارجى العا . 

. آحر فقرة ۳ من نفس الرسالة‎ (yy) 

. ) فقرة ۳ من نفس الرسالة ( بدايتها‎ (YL) 

. فقرة ۽ 0 من نفس الرسالة‎ (Yo) 

. ۴ » ۲ ۰۱ الفن الثالى من نه نفس الرسالة - فقرة‎ (vy 

. ۷ الفارا : اراء أهل المدينة الفاضلة - فقرة رفم‎ crv) 

. اراق : اراء أهل المدينة الفاضلة : الفقرة الأولى‎ (YA) 

)94( نفس المرجع : فقرة رقم CON‏ 

. " نفس الرجع : فقرة رقم‎ (Wey 

)1"( نفس المرجع : فقرة رقم © . 

. 1 نفس الرجع : فقرة رقم‎ (ry) 

. تنظر الفقرات الثلاث والعشرون الأول من لكاب حيث الكام عن الموجود لأول وصفاته‎ cy) 

١ . . ۱۸٤ ابن سينا : الشفاء ص‎ )۳٤( 

FHM بحث باللغة الإنجليزية ألقته كاتبة هذه السطور عن حدوث العالم عند ابن سينا » وذلك فى‎ (Ye) 
. ۷ ص ۲ ؛ ص‎ ١940 الإسلامى الذى عقد بأنقرة سبتمبر‎ 

. ٠١۲ ابن سينا : الحدود ص ١١39ء ا ص‎ cyt 


جع انك 


a :‏ 35 
ابن سينا : الإشارات ج٣‏ » ص 547 - 
ابن سينا : النجاة ص ۲۲٤‏ . 
تقس المرجع السايق . 


ابن ياجه : رسالة الوداع ص ١١7‏ . 
ابن باجه : تدبير المتوحد ص ۲۷ . 
اين باجه : نقس المرجع السابق ص 8٠ CED‏ . 
اين باجه - نفس المرجع السابق ص ۴۷ س ۲ . 
اين باجه : نفس المرجع ص ۲۷ س م 
ابن باجه : نفس المرجع ص ۳۹ س 5 » ©. 
ابن باجه : فى الأقعال الإنسانية ص ٤١‏ س ٠١‏ . 
اين باجه : guar‏ المتوحد ص ٤۳‏ »> ص ۲ ء س VV‏ : 
كناب و مقالات فى أصالة Salt‏ المسلم » ؛ بقلم كانية هذه السطور الطبعة الثانية ( دار الفكر العرلى ) 
eae‏ 

تفس COM‏ السابق صن ٠١١‏ وما يدها . 

نفس المرجع السابق ص ٠١١‏ . 
ا 
اين طفيل : حی بن.يقظان : يروت ۱۹۸۰ ص ۸۲ . 
المرجع : ص AY‏ . 
نفس للرجع ص AY CVE‏ . 
المرج ص 5١‏ . 
المرجع ص 59 . 
نفس المرجع ص AT GAY‏ 
نفس امرجع ص ۹۸ . : 
د : حمود قاسم ied UU a tay 0 0 SA‏ 
ابن رشد كمفكر مسلم خاصة فى مجال إثبات حدوث العالم . 
ابن رشد : تبافت التبافت : جا » Vr‏ . 
ابن رشد : تبهافت التهافت : جلا ص 5856 . 
ابن رشد : جهافت التيافت : ج۲ ص VOY‏ . 
ابن رشد : تبافت التهافت : ج۲ ص ۳۸۱ » ۳۸۲ . 
المرجع السابق . 
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المناقشات على بحث د . فوقية حسين 
د . يحيى هويدى : | 
يسم الله الرحمن الرحم . قبل أن dof‏ بدلوی قى موضوع البحث ¢ لابد أن أعرج نحو 
تروف Ml‏ ع أذ كل Al‏ عرف ذلك حت لرن . فاق فى تصورى ل 
علم التفسير .. تفسير الواقع . وهكذا عرفها الحدثون والمعاصرون . ولابد أن نتمسك ببذا 
التعريف فأمانا لاقع الاش ألذى لا مهرب لن مه » وعليا أن تفسره وتقدم نظرة A‏ 
له وذلك بہدف تغييره ولیس بېدف معرقته أو وصفه فقط . وأمامنا فى هذه المحالة الواقع 
الطبيعى الذى لا قبل لنأ بتغييره حيث تحكمه قوانين طبيعية » وأمامنا واقع المعاملات 
والعلاقات الاجتاعية وهو يل الحدف الحقيقى الذى يجب أن يضطلع كل فيلسوف صادق 
بتغييره .. ويع التغيير بتوضيح العقيدة الإسلامية . فالعقيدة الإسلامية لم تتضح بعد » وعلينا 
se‏ وال فلك . فالشهادة الأول ر لا إله إلا الله ) 35 تكون استوعيت . ولكن 
a ae‏ الثانية ( محمد رسول الله ) تحتاج إل وقفة . فالرسول صلى الله عليه وسلم ليس 
ناقلاً فقط للوحى وليس.موصلاً.فقط للرسالة » ولكنه BE‏ عورأ للرسالة وللإسلام . وعندما 
نقول إن النظم السياسية التى قامت فى البلاد العربية قد تجاهلت الإنسان فإن فر ذلك 
أن الإسلام تجاهل قليلاً هذه الشخصية الحورية للرسول صل الله عليه وسلم التى يجب أن 
نلقئ عليها مزيداً من الضوء حتى نظفر بفلسفة إسلامية معاصرة . 


اما ف الفلسفة الإسلامية ف تاريخها ؟ 


تنقسم الفلسفة الإسلامية فى تاريخها - يا نعلم جميعاً - إلى gle‏ الكلام والفلسفة .. 
ob’,‏ أمام : علماء الكلام التراث اليوناى الذى شغفوا به وأقبلوا عليه دراسة وتفسواً » وكان 


- ۲۱۹ 


أمامهم العقيدة التى لم يكونوا ييحثونبا » فقد كانت مهمتهم أن يقولوا إن الفيلسوف اليوناى 
فى النقطة كذا لم يتعارض مع العقيدة ¢ بالاستشهاد ببعض الآيات وذلك ذرا للرماد فى العيون 
وتيرئة لموقفهم . 0 

أما الفلاسقة الإسلاميون فقد أقبلوا على الفلسفات اليونانية وأوضحوها واستشهدوا أيضاً 
بالآيات القرانية لإثبات عدم التعارض مع العقيدة . واستمر هذا a‏ حتى مع زعماء 
الإصلاح he‏ الأفغافى ومحمد عبده اللذين كانا فى موقف الدفاع als,‏ الإإسلام تم . 
فمحمد عيده كان يريد أن يثبت لتا وللناس أن OLY‏ لا يتعارض مع غيره . By‏ 
كان يشرح نظرية التطور ا فهمها فى المند لكى يقول إن هذا لا يتعارض مع الإسلام . 
فهل نحن الآن فى موقف الدفاع عن الإسلام لنقدم للناس وللعالم فلسفة إسلامية معاصرة ؟ 
al,‏ يتجاوز الاسلام هذا الموقف الدفاعى عن النفس ؟! sil‏ أعتقد أن الإسلام قد تجاوز 
ذلك dy‏ يعد فى موقف الدفاع » ومن هنا فنحن لسنا مطالبين فقط بالاستشهاد بالقران 
لكى نيرز عدم تعارض الإسلام مع الفلسفة .. بل نحن مطالبون بتقديم رؤية إسلامية la‏ . 
ونستطيع أن نجد هذه الرؤية فى القرآن الكريم . وذلك شريطة أن نقرأه قراءة جديدة TUF‏ 
إلى تفسير جديد لأن الفلسفة - کا قلت هى علم التفسير - والركن الأأسامى فى هذا التفسيرن 
هو شخصية الرسول صل الله عليه وسلم المحورية باعتبارها اتموذج الإنسافى. الذى يجب أن 
thas .‏ به لكى نقدم رؤية فلسفية إسلامية معاصرة يقبلها العالم . 

إذا نحن يحاجة إلى إلقاء مزيد من الضوء على العقيدة الإسلامية » والتفسير القرافى . 
وشكراً . | 

. عبد الحلم عويس : 

e‏ ن الرحم .. فى الحقيقة أن د . يحبى هويدى ربا أثر على تفكيرى وجعلنى 
أبتعد بعض الشىء عن البحث المطروح OV‏ كلمته كانت غوصاً فى الأعماق . 


وأقول لأستاذتنا د . فوقية إن الأمر فى تاريخ الفكر ليس کا صورت tly‏ أتصور أنه لم 

تكن هناك فترة piel‏ فيا المسلمون ثم جاء ابن خلدون فمشى بالتاريخ الفكرى فى مسار 

آخر يعتمد على الثقة . ولكنى أتصور أن الصراع موجود منذ البداية » وأن الأصالة والرجوع 

إلى الذات موجود » وأن الانبزامية وبعض العناصر المنهزمة أمام التأثيرات الحضارية للحضارات 

السابقة مثل اليوتانية والرومانية كانوا موجودين Lal‏ . ولا نكاد نجد قرناً يخلو من هؤلاء 

وهؤلاء من الأصلاء مثل الكندى ومن الانبزاميين أو الأقل أصالة مثل QL‏ وابن زشد . 
NN ae‏ د 


فالقضية ليست ted‏ حدداً يمضى ثم يخلفه تمط آخر وإنما هو صراع بون النظرتين وبين الفهمين 
ووه 

للتحضر .. فهم يعتمد عل العودة إلى الذات » وفهم يعتمد على الاستيراد الحضارى . 

٠‏ إنتى أتصور أن كلمة الفلسفة ظلمت فى ae‏ وكان ذلك بحق ؛ OY‏ المساسين حتى 

عندما ترجموا أفكار الآخرين ترجموها بشىء من الاتبزامية . وكلمة الفلسفة عندنا ما كان 

0 ف تمشت ل الوق کر عأ منت ل را ne‏ 

أرى أن ؛ ليم حم 3 أن الشىء لأسامى ال الذى ele‏ به es oy‏ هو العقيدة القائمة 


مم صوق إلى صوت د . هويدى وأقول إن المفسرين قد فسروا القرآن تفسيرا ريما 
لم يعد كثير منه يصلح US‏ . وقد طبع من AS‏ فى ظلال القران» » أكثر من مليون نسخة لان 
. التاس وجدوا فيه led‏ لم يجدوه فى التفسيرات الأحرى . فقد وجدوا فيه فهماً مستوعياً 
وواعياً زج بين العقل والعاطفة . وباعتبارى مشتغلاً بالتاريخ أقول: إن المسلمين لم يفسروا 
:القرآن تفسيراً حضارياً .. فمن حقنا كمسلمين - احتكاماً إلى كناب الله - أن نقد عمل 
هؤلاء المفسرين ولا حوف على الإطلاق من النقد ولا من المطالبة بإعادة قر قراءة القرآن كل 
من زاویته . 

Lf‏ فيما يتعلق بالحديث عن التصوف : فانتى أعتقد tal‏ لم نأت هنا لكى نتحدث بنفس 
الأطر التى مضت » ولكن lite‏ لتفكر فى تهر آخر . فلم لا نترك هذا الماضى ونتقده ونتفاعل 
معه التفاعل اللائق بنا » وف الوقت نفسه تبحث لأنفسنا عن فلسفة أخرى . فالجانب العاطفى 
أو الوجدانى الذى يسمى بالتصوف ما مساحته فى العقل المسلم أو فى الكيان الإسلامى ؟ 
وما مساحة fill‏ فى البناء المسلم ؟ فالإسلام يرفض أن يكون العقل هو المحكم رقم CV)‏ 
لأن فى الإنسان طاقات هما فاعلية لا تقل عن فاعلية العقل . لقد جينا لا لتتكلم بنفس 
الصطلحات أو لنسير فى نفس الفلك وإغا لتكلم Ae‏ ونريد أن نرى حفريات أعمق فيما 
` يتعلق بتأصيل دون خحوف on‏ الطرحین الأورونى والماضوى . فأنا لا أخشى أوروبا کا ای 
لا أحشى التراث ody.‏ المناسبة أشيد بالاتجاه الذى نبت على استحياء والخاص بوجوب 
العودة إلى لى العصر dha‏ . 

إن القضية حقيقة هى قضية مستوى الالتزام بالنص » ومدى ثقتنا بالقران ؟ فبعضنا عندما 

— 755١ 


يتفلسف ریا يعطى للقرآن اقل ما ينبغى لكى يكون Wey‏ متحضراً کا يظن . رغم أن الفلسفة 
الإسلامية بدون قرآن ليست بفلسفة إسلامية » كا أا بدون شخصية الرسول صل الله عليه 
وسلم أيضاً ليست فلسفة. وقد ذكرفى د. عبد الحميد مدكور يفصل كامل كتبه أستاذنا العظيم . 
محمد أسد فى كتابه « الإسلام على مفترق الطرق » . وأكد فيه أن السئة يجب أن تترجم 
فى حياتنا حتى تبين لنا المساحات الحقيقية للأفكار والسلوكيات . وشكراً . 


د . عبد اللطيف bolle‏ : 

55 الله الرحمن الرحم .. إن الفلسفة فى مفهومها العام هى أن كل إنسان فيلسوف إذا 
استطاع أن يجيب بطريقة من الطرق على الأسعلة التى تطرحها الفلسفة . وعلى هذا الأساس 
of‏ ابن تيمية يعد فيلسوفاً ويحب الفلسفة ولكن فى مفهومه الخاص . 

وقد وسع الفلاسفة المسلمون مدارك ووسائل الوصول إلى المعرفة بحيث شملت الحس 
والعقل والقلب وجمعوا ينها . ومن يرجع إلى كتاب « إحياء علوم الدين » يجد تفسيراً بارعاً 
وعبقرياً للطرق التى نصل بها إلى المغرفة سواء عن طريق الحواس التى يشيبها أبو حامد الغزالى 
USL‏ الصغيرة التى تصب ف البحيرة أو القلب » أو عن طريق انيج النجريبى الذى ST‏ 

به المفكرون المسلمون وخاصة ابن تيمية . 

belie cian veins هذا‎ dy 
والتى تريد أن تحصر طرق المعرفة فى نمط معين دون غيره وتعتبر أنه جاء ليحرر الفكر‎ 
الإسلامى بدا بمذهب ابن حزم والغزالى ومروراً بألى بكر بن العربى وابن تيمية وابن خلدون‎ 
: وغيرهم‎ 

إن الوقفة الفكرية الأصيلة - كا أشارت د . فوقية حسين - يجب أن ستمد أساساً من 
النص ولعل د . فوقية قد توصلت إلى تحديد السبب وهو انفصال الواقع عن الفكر الإسلامى 
الفلسفى الأصتيل . dole‏ وأن الأشاعرة وهم Jal‏ التصوف يؤمنون بالتصوف الذى أوقغ 
تصدعاً فى الجيبة الموالية للغزو الفكرى إلى جانب الزيدية والاثنى عشرية الذين يمثلون Lad‏ 
رافدا من روافد الفكر الإسلامى الأصيل . وشكراً . | 


د . حمود GA‏ زقزوق : 
بسم الله الرحمن الرحم .. ف الواقع لم أقرأ بحث أستاذتنا د . فوقية حسين » ولكن 
هناك يعض النقاط التى استوقفتنى خلال العرض 
کے 


— ققد أشارت إلى أن اليونان لم يعرفوا تعدد الموضوعات وقالت ان الكندى كان أول 
من أشار إلى ذلك . والواقع أن الكندى نفسه يقول إن اليونان عرفوا تعدد الموضوعات . 
ويعرف GAS‏ فى رسالة الحدود الفلسفة لدى القدماء بخمسة تعريفات تستوعب كل 
موضوعات الفلسفة وأوها التعريف الاستقامى » وتعريف عمل الفيلسوف وغاياته » ثم الناحية 
الخلقية » ثم التعريف الذى ييرز العنصر الإنسانن - أى معرفة الإنسان ينفسه - ثم التعريف 
الذى يبين شمول الفلسفة التى تعد صناعة الصناعات وعلم العلوم ٠‏ ثم التعريف الذى يبين 
ا موضوع الأساسى للفلسفة . 

قالت د . فوقية أيضاً : إن الكندى أراد أن يحتفظ بمصطاح الفلسفة اليونافى لكى 
يخلص العوام من عقدة معينة . والواقع أن العوام لم يكن لهم فى السابق أو فى اللاحق أى 
Jos‏ فيما يتعلق بالفكر الفلسفى فهم دائماً منعرلون عنه . حتى إن العوام فى أورويا لا يعرفون 
شيعا عن الفكر الفلسفى . Shy‏ لم يكن الكندى فى حاجة - على الإطلاق ` - إل أن يخلص 
العوام من غقدة معينة . 

قالت د . فوقية : إن الكندى رأى الاحتفاظ ببذا الثوب اليونانى OY‏ 5 العربية. 
٠‏ لد التقسيمات . وأعتقد أن هذا القول. فى منتبى الخطورة Dy‏ ضد 
الفلسفة الإسلامية . وشكراً . 
. محمد كمال إمام: 

يسم الله الرحمن الرحم .. رغم الجهد SN‏ الذى addy‏ د . فوقية لإبراز أصالة الفاسقة 
الإسلامية فإن لدى سؤالاً وهؤ : هل کانت القضية الرئيسية لدى الفلاسفة. أو. المفكرين 
المسلمين مثل الفاراى وابن سينا. هى قضية Gas‏ بين" الدين والفلسفة ؟ أم أنهم كانوا 
يعبئون الفكر والمفاهم الفلسفية الإسلامية فى ثوب OVA‏ والمصطلحات اليونانية .. وبمعنى 
اخر.. هل كان الفلاسفة المشائيون ينطلقون من المقولات الإسلامية ويضعونها فى مصطلحات. 
فلسفية يونائية » أم أمهم كانوا يحاولون التوفيق بين ما انيبرؤا به من الفكر اليوتافى وبين 
الدين ؟1 ْ 

النقطة الثانية :تعلق .يحديث أستاذنا الدكتور يحبى هويدى . وف الحقيقة لم أستطع متابعة : 
نسقه الفكرى الفلسفى فيما طرحه من مقولات كثيرة حول شخصية الرسول صلى الله عليه 
وسلم ومفهومه للفلسفة . وفيما يتعلق بمفهومه للفلشفة أقول إذا كانت الفلسفة.هى علم 
التفسير » فإنتى أتصور أن هذا يعنى متابعة الفلسفة للعلوم وتفسيرها لما وصل إليه العلم 

نت الات 


لتكوين النسق ؛ GY‏ إذا Lb‏ إن الفلسفة ple‏ تفسير بالمعنى العام فإن كل علم هو ple‏ 
تفسير فالفقه والقانون والفيزياء كلها علوم تفسير . أما فيما يتعلق بشخصية الرسول 
صل الله عليه وسلم فإن القرآن قد أغنانا عن الحديث عن الرسول صل الله عليه وسلم وهل 
هو ناقل أو غير ناقل . حيث قال سبحانه وتعالى : 8 وما على الرسول إلا البلاغ # وهذا 
جزء من سنة الرسول صل الله عليه وسلم التى اعتيرت مصدراً ثانياً للتشريع الإسلامى م 
إننى أتفق مع د . هويدى ف أنه من الضرورى إذا أراد المسلمون إقامة نسقا فلسفيا معاصرا 
أن يضعوا السنة وشخصية الرسول صل الله عليه وسلم إلى جوار القران . ولكن الرسول 
صل الله عليه وسلم يبقى هو المبلغ . وأعتقد أننا لو تعرضنا لقضية النقل والتوصيل لدى 
الرسول صل الله عليه وسلم من مفهوم فلسفى لقادنا ذلك إلى محاذير كثيزة لسنا فى حاجة 
إلما » وشكراً . . 

أ. د. عبد الحميد يويو : . 
3 بشم الله الرجمن الرحم . ٍ ٠‏ 500 
bal —‏ تتحدث عن العقل والتقل ونقارن Laps‏ » وغالباً ما تتم المقارنة لا شعورياً بين كيفية 
٠‏ نقل المسلمين الأوائل الحضارة الفلسبفية اليونانية وكيفية نقلنا نحن OW‏ . وننسى أن الأوائل 
كانوا فى موقف قوة وحن الآن فى موقف ضعف . 


ad —‏ سبق oly‏ كتبت مقالاً حول قواعذ الكتابة فى الفكر الإسلامى ومن بينا ضرورة 
التفرقة بين الإسلام وتاريخ المسلمين » فتاريخ الإسلام هو تاريخ الوحى منذ آدم إلى الرسول 
صل الله عليه وسلم وهوتاريخ مطلق لا أحطاء فيه » أما تاريخ المسلمين فإنه تاريخ اجتهادات 
بشرية gay‏ فى ذلك فع د. هويدى و د. عويس . وعلى هذا الأساس يجب ألا we‏ 
. من نقد كبار المفسرين /1٠ OV‏ من التفسير هو اجتهاد بشرى » وذلك حتى لا تترك الجال 
من يتصيد الأخطاء من تاريخ المسلمين ويسحبها على تارج الإسلام : 


قد اتفق وقد أختلف مع د. هويدى حول أن الفلسفة هى علم التفسير . ولكنى 

أعتقد أن الفلسفة عند غير الفلاسفة الغربيين تعنى علم التفسير . بمعنى أن كلمة تفسير بالمعنى 

اللغؤى تشمل تفسير القرآن الكريم وتفسير الأحداث .. وبالتالى يصبح كل عالم مهما کان 

. تخصصه فيلسوفاً سواء كان مؤرخاً أو dle‏ نفس أو أثاروبولوجى أو جغرافى . ومن هنا يحتاج 
الأمر إلى تحديد أكثر لكلمة « فلسفة » ».وشكراً . 
YYt —‏ — 


د . أحمد عبد gah‏ 
بسم الله الرعمن الرحم. . 

ae:‏ عم Se‏ . فوقية قد حذف من عنوانه كلمة المعاصرة » وبالتالى حذف مته 
بعض صفحات كنت أتوقعها للانتقال به إلى الفلسفة المعاصرة . ولذلك أكرر الإشارة إلى 
tif‏ مازلنا حتى OW‏ غارقين فى بحث التراث للتراث وليس للإنطلاق مته إلى فلسفة معاصرة . 
وأطالب د . فوقية بإضافة بضع صفحات للبحث حتى لا يقف عند مجرد الشكل ويصل 
أشار د. هويدى إلى مسألة الدفاع عن الإسلام وأقول: إن ke‏ يجب أن یت رکز عبل 
إثبات كفاية الإسلام Lat‏ العقلية والاجتاعية والسياسية وليس الدفاع عن الإسلام . 
أما مسألة شخصية الرسول صل الله عليه وسلم فإن الرسول لم يكن مبلغاً فقط بل إنه 
جسد الإسلام . ومن هنا لا نستطيع أن نكتب فلسفة إسلامية إلا بعد دراسة ممتازة للسيرة . 
مع Ji]‏ بضرورة وأهمية نقد المفسرين القدامى لتنقية تفسيراتهم من الخرافات » أقول 
tay‏ يجب ألا ننظر فى كتب المفسرين أو الفقهاء تحت ضغط ماركس أو سارتر » و ASS‏ 
رد د . فوقية حسين على التعقيبات ٠:‏ 

يسم الله الرحمن الرحم . 
بالنسبة لملاحظات د . هويدى » فإننى لا أرى استعمال تعبير علم تفسير على الفلسفة 
فهذا التعبير له دلالة تاريخية اصطلاحية .. وقد يؤدى إلى خلط فى الأذهان حتى oat‏ أن 
علم التفسير أصبح فلسفة ولذلك أعترض على هذا التعبير . ک) أن القراءة الجديدة للقران 
الكريم لابد أن وغل را بأصول التفسير وإلا وب فى أمور تجعلنا من المعتزلة أو 

من الفرق المارقة 
— وبالنسبة لملاحظات د . عبد الحلم عويس فإننى أقول إن ترك الماضى تماماً وعدم الاهتام 
به يؤدى إلى وجود فجوة ذهنية فكرية نود أن نقضى عليها تَاماً ونقدم الأصالة خالية. من 
كل الشوائب. . وأتفق معه فى ضرورة العؤدة إلى العصر القرآنى لاستخلاص الأصول الأولى 
من. خلال تتبع فكر السادة الذين عاشوا فى تلك الحقبة. ٠‏ 1 

أشار د . عيد اللطيف dole‏ إلى عدة نقاط هامة وأشكره على توضيح النعرج الخطير ١‏ 
جداً فى السير الفلسفى وأن منج الفلاسفة المسلمين يدل على عبقرية وقوة وحصانة ped‏ 

— YYo _ 


كيفوا الأمور كا أرادوا . أما عن تساؤله الخاص باتفصال واقع الفكر الإسلامى الأصيل بين 
أل الحديث والأشاعرة وأهل التصوف ء فإن أولى مبرراته أن Jal‏ الحديث تم تصويرهم 
بعد ذلك على أتهم معادون للقلسفة رغم عدم صحة ذلك . فهم فقط قالوا إذا قلتم كذا 
فإن لدينا نصوصًا معينة .. والخلاصة أن هذه فرية ليس ها أساس من الصحة .. ويجب 
تخليص الجببة الفكرية الإسلامية من مثل هذه OV yall‏ المعادية لا . 

بالنسبة لملاحظات د . حمدى زقروق فإن ما أقصده بتعدد الموضوعات لا يرتيط بعالم 
الشهادة بل بعالم الغيب » وبالطبع فإن اليونانى لا يعرف موضوعات عن الغيب . أما قول 
الكتدى فإنه مضطر OV‏ يقول الله ولكن فى الحقيقة إن هذا فكر يونانى يرجع إلى الحرك 
الذى لا يتحرك وهذه فكرة وثنية غير سليمة . أما فيما يتعلق ببساطة العقل المسلم فإنفى. . 
لا أعنى عدم القدرة » ولكنى أعنى بها البعد عن التعقيد غير المعتاد والذى يعد esi‏ من 
الترف الذهنى الذى مازال يدرس ومازال أرسطو يتربع على العقول فى مدارسنا ويكاد 
يكون إلا ! 

— وفيما يتعلق بملاحظات د. .محمد كال إمام فإن المسألة ليست توفيقًا بين الدين والفلسفة 
بقدر ما كانت إعطاء مضمون أصيل للفلسفة .. أما مسألة انعزال العوام عن الفكر اليونافى 
فإننى لا أقصد بالعوام الذين لا يعرفون القراءة والكتابة . وإنما الذين لم يعرفوا إطلاقاً جميع 
المسائل الفلسفية وأخذوا الأمور بانفعال وانبهار » وأقصد بهم أنصاف التعلمين فى التحقيق 
الفلسفى . وأتفق معه على أن الرسول صل الله عليه وسلم كان ميلغاً بالنص المتزل ولابد 
أن CAS‏ و a‏ ل ا ل 
عليه وسلم التى تفيد كثيراً . 


أشار د , عبد الحميد يويو إلى مسألة المقارنة بين العقل والنقل وأقول إن النقل نفسه 
قام على العقل وليس هناك فصل ء OV‏ الإسلام يتميز بأن العقل فيه متضمن فإ التقل . 

أما بالنسية لملاحظات د . أحمد عبد الرحمن . . فإنتى حرصت على أن أوضح أننا إذا ‏ 
أردنا أن نكون على المستوى المطلوب لابد أن نتجه إلى النص المنزل والسن النبوية الشريفة 
لكى نتطلق للتعامل مع كل المشاكل التى 7 تعيش فى أذهاننا . وأردت بهذا الموضوع أن أخلص 
الأذهان من كل ما يمكن أن يعوقها . وسوف أنظر فى إضافة صفحات إلى البحث . وشكراً 
لكم والسلام عليكم ورحمة الله وبركاته . 

امد 


منهج جديد لدراسة الكلسئفة الإسلامية 


ا.د. محمد get‏ ریان 


مدير مركز الراث القومى والمخطوطات - كلية الآداب - جامعة الإسكندرية 


منهج جديد لدراسة الفلسفة الإسلامية 


تقديم 
7 يطلب المسلمون الفلسفة اليونانية إلا بعد بلوغهم مستوى فهم مشكلاتهم وإدراك 
مُسائلها » ولكن إذا كان المسلمون قد بلغوا المستوى العقلى الذى يمكنهم من فهم مشاكل 
الفكر اليوناى » والتجاوب معه فكيف يمكن أن يكون هذا الفكر سبباً فى إعاقة مسيرة العقل 
الإسلامى وقصوره عن ابتداع مذاهب جديدة فى محال الفلسفة ؟ ولعلنا نلاحظ هنا أن 
المسلمين قد عرفوا التاسوعات مرتبطة باراء فلاسفة asd‏ الست الت خرين )وخر وهم 
وتعليقاهم .. ولم يكنف المترجمون السريان بنقل هذا التراث الملفق » > بل أضافوا إليه أراءهم 
الشخصية وتعليقاتهم ما كان له أثره فى عرفل الفكر الإسلامى إلى حين » وإشاعة الحيرة 
والشك لدى فلاسفة الإسلام مما كان سبباً فى إصدارهم a‏ التسرعة عليه بالإضافة . 
إلى محاولات التلفيق . 
ومن ناحية أحرى يلاحظ أن المشائية الإسلامية المزعومة » والتى ترجع فى هيكلها العام 
إلى نظرية الفيض الأفلوطينية تنطوى على أصول أفلاطونية مستترة تيدأ من الكندى مارة 
بالفارالى وابن سينا » وتعد نظرية العقول العشرة هى قوام مذهب المشائية الإسلامية فى 
الميتافيزيقا » وقد ظل جمهرة المؤرخين الإسلاميين يرددوما دون أن يفطنوا إلى مصدرها 
الحقيقى جتى ظهرت الانتقادات جوها . | 
وكذلك عرفت نظرية المثل الأفلاطونية ووجه النقد إليها » وتبين أن رکب er‏ ا 
كان هو المصدر الجقيقى لنظرية الصدور ؛ ولم يكن المسلمون قد عرفوا الوضع اميتافيزيقى 
للأعداد العشرة » وهو الأمر الذى انتقده أبو البركات البغدادى ليجعل الله خالقاً بالذات 


A 


وليس بالطبع > ومن ثم يعد مذهبه حلقة وسطى بين المشائية الإسلامية والاتجاه الأفلاطوفى 

والأرسطى » وكان نقده ظاهراً وواضحاً .. وهو يعد إرهاصاً للمذهب الأفلاطونى الإسلامى 

الكتمل » والذى أقام الإشراقية الأقلاطونية عند المسلمين » وبذلك يمكن تحديد الخطوط 

العريضة فى معالجة التراث فى أمرين : 

. أن المسلمين كانوا على مستوى الفهم العميق لفلسفة اليونان حينا ترجمت كتبهم‎ - ١ 

؟ - عرف المسلمون al‏ أصحاب المشائية الإسلامية » ولكن الإطار العام لمذهبهم فى 
الميتافيزيقا مستمد من الأفلاطونية الحدثة » وهذا ينطبق على الكندى والفارابى وابن 
سينا . 


٣‏ - جاء المذهب التقدى GY‏ البركات » وهجوم الغزالى على الفلسفة ليكشف عن التيار 
الأفلاطونى الخالص الذى يعد موقف af‏ البركات إرهاصا له . 

؛ - تمثل قيام الأفلاطونية الإسلامية فى صورة معالجة مذهب الإشراق عند شهاب الدين 
السهروردى » أما مذهب أرسطو فقد عرف عند ابن رشد ومدرسته . 

وليس هناك شك فى أن قدراً كبيراً من الشعور بالمسكولية التاريخية والحساسية الإسلامية 

والحنين إلى التراث القديم هو الذى يدفعنا إلى الفسك بالصور التقليدية للفلسفة الإسلامية 

التى إنحدرت إلينا من عصر الحضارة الإسلامية الزاهرة » وأعنى بها بصفة خاصة فلسفة 

الكندى والفارالى only‏ سينا وابن رشد . 


ويختط هذا البحث طريقاً Lite‏ لمعالجة الفكر الإسلامى الفلسفى » ونحن إذا ما عرضنا 
هذا التراث الفكرى فسوف نرى أن قوامه أربعة مباحث المبحث الأول هو علم الكلام » 
والثالى هو أصول الفقه » والثالث هو الفلسفة الإسلامية البحتة ثم المبحث الرابع وهو 
التصوف .. وأخيراً نجد المنطق وهو مبحث مستقل عن المباحث الأربعة . 

والأمر الذى لا شك فيه أن المسلمين قد برعوا فى تناول منطق أرسطو وأقاموا عليه بعض 
الشروح » وقد سمى الفارابى بالمعلم الثانى الحذقه فى المنطق الأرسطى وقد أجاد ابن سينا أيضاً 
فى صناعة المنطق » وكذلك غيره أمثال الغزالى وغيره من الإسلاميين .. ولكن يلاحظ أنه 
قبل أن تصل مباحث المنطق إلينا فى صورتها المعروفة فى العالم الإسلا مى » فقد ظهرت ثمرات 
أصول الفقه مع تطور الاجتباد فى الرأى وتحوله إلى مبداً القياس الفقهى الموجود فى مدارس 
الفقه الشافعى والحنفى .. والحق يقال - على رأى الشيخ مصطفى عبد الرازق -:إن مباحث 

عدا لاديس 


أصول الفقه تعد علامة على اتساع أفق النظرة العقلية عند المسلمين فى تناولهم لقضايا الدين 
ولو أن مباحث أصول الفقه كانت تتناول مباحث الدين والدنيا Lee‏ .. وهذه هى أولى ترات 
النظر العقلى عند المسلمين قبل أن تتكون الفلسفة الإسلامية والمنطق اليونانى ق صورتبما المعروفة. 


غير أننا نضيف أيضاً نشأة مبحث إسلامى خالص هو علم الكلام » وقد ظهرت مباحث 
علم الكلام لتتناول مسائل الخلافة والإمامة » وظهور الآراء المقسمة حول مرتكب الكبيرة .. 
وأحذت مباحث علم الكلام فى التتوع حيث عال المتكلمون قضايا ومشكلات كثيرة مثل 
مسألة واجب الوجود التى استعارها الفلاسفة منهم » وعلى الرغم من أن المتكلمين ولاسيما 
المعتزلة قد استفادوا من مباحث الحرية والإرادة وغيرها .. إلا أن فلاسفة الإسلام لم يستفيدوا 
من هذه المباحث لا لشىء إلا el‏ تابعوا النسق اليونانى الذى لم يحرزوا فيه إسهامات كبيرة 
.إلا فى مباحث الحرية والفعل وهذا يدل 'على أنهم كانوا يحاولون عدم المساس ببيكل الفكر 
اليونانى كا تسلموه لإحساسهم بالدهشة والروعة والإعجاب با نقل إلمهم منه . 

وأعتقد أن علم الكلام المنطور إنما يصل إلى مقام الذروة فى إنتاج العقلية الإسلامية وهو 
وأصول الفقه يمثلان جح الإنتاج العقلى عند المسلمين . 

ane ul‏ فقد تداخلت فيه عناصر باطنية غريية بعيدة عن مقومات الفكر الإسلامى 

.. ولكن هناك العديد من أثماطه الملتزمة بالسنة » والتى تعبر عن حاجات النفس 

الآمنة الطمئنة . 


يخبط نك لح رحني التي sale‏ وهی تتطوى عل ale‏ » وعلم 


CSL‏ ب سد و حر د د ش 
السماء الطبيعى لأرسطو فى تعريفاتهم للطبيعة والحركة مع إضافة بعض التفسيرات البسيطة 
التى ترجع Jd‏ معظمها إلى المدرسة الفلسفية الإسلامية :. وفى علم النفس عاش الإسلاميون 
طوال فترة الترجمة على ترجمة كتاب النفس لأرسطو وكذلك التلخيصات والتعليقات التى 
انتشرت .حول هذا الكتاب . 


أما الأخلاق عند المسلمين فإنه من الغريب حقاً أننا نجد كبار فلاسفة الأخلاق من أمثال 


ابن حزم والماوردى يستخدمون الأخلاق الأرسطية ويطبقون نظريته فى الوسط العدل CAA‏ 
VA.‏ = 


بين الإفراط والتفريط » ولا يخرج عن هذا علم السياسة عند المسلمين إذ إنهم لم يحاولوا 
أن تكون لهم فلسفة أخلاقية وسياسية نابعة من القرآن » بل لقد بهرهم النص اليونافى وأغفلوا 
ما عداه حتى ولو کان نصا دينيا . 
٠‏ وفيما بخص با بعد الطبيعة « اليتافيزيقا » وهو المبحث الذى سنعالجه بالتفصيل فى منبجنا 
هذا الجديد .. وسترى كيف of‏ اليتافيزيقا الإسلامية قد قامت على أسس مشائية مزعومة .. 
أى Uf‏ فكر تلفيقى يقوم على التحيز .. ونحن إذا محصناه فسوف نجد أن كثيراً من الأفكار 
التى تضمتتها الفلسفة الإسلامية » وفلسفة الإسكندرية ولاسيما منذ القرن CSM‏ الميلادى 
وبداية age‏ فلسفة أفلوطين قد انتقلت إلى المسلمين ونقلت أيضاً محرفة ومزيدة بحيث تحتاج 
إلى إعادة نظر .. ومن ثم يجب على الباحث فى الفلسفة الإسلامية أن يبدأ att‏ بتتبع النظريات 
الفلسفية والتفسيرات التى ظهرت فى مدرسة الإسكندرية » ولاسيما عند يامبليخوس 
ودمسكينوس: حيث 'سيجد الأسباب الحقيقية الكامنة وراء تطور الفكر الإسلامى على هذا 
النحو التلفيقى .. وسيكتشف له بذلك حقيقة الام الشديد الذى انتاب الفارابى بعد أن ظهر له 
خطورة هذا التلفيق فى كتابه « الجمع بين رأبى الحكيمين » . | 
وباختصان فإن هذه المقدمة الافتتاحية للمنبج الجديد إنما نحاول من UE‏ الكشف 
عن مسار منبجنا الجديد الذى بيدأ من بيان فساد الدعوة التى ورثتاها عن أجدادنا .. وهى 
تكريس الاحترام الشديد لفلسفة الكندى والفاراهى وابن سينا وابن رشد وغيرهم .. واعتبار 
أن هذه هى الوجوه الحقة للفلسفة الإسلامية .. وسيكون على هذا المنبج أن يعد المسيرة 
لكى ننتقل إلى حلقة رئيسية فى هذا الهج وهى استعراض وتمحيص ما نسميه تراثا للانتقال ٠‏ 
إلى التتاج الفلسفى الإسلامى GAT‏ .. وهذا التتاج لا يتمثل فى إنتاج الفلاسفة. بل يظهر GA‏ 
فى مباحث علم الكلام أو التضوف أو أصول الفقه .. ولقد اتجهت الفلسفة الإسلامية إلى 
فرعين رئيسيين بذلك » وهذا هو ما يظهر نقطة التحول التى هى بمثابة مفترق الطرق الذى 
ينبغى . الوقوف عنده عند إعادة إحياء التراث ٠...‏ | 
١‏ - لقد تعرف المسلمون على تراث اليونان الفلسفى عن طريق الترجمات العديدة إبان 
. حركة النقل والترجبة فى العصر العباسى وقد أسهم فى هذه الحركة السريان الذين 
كانوا ينقلون عن السريانية أو اليونانية وكانوا على معرفة تامة باللغة العربية . وحينا 
تناول المسلمون هذا التراث بالدراسة والبحث ظهرت لديم اتجاغات وتفسيرات 
جديدة للمذاهب اليونانية بتأثير محاولتهم التوفيق بين الفلسفة ومسلمات العقيدة . 
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ولكن نفرا من المستشرقين الذى أَرّخوا للتراث العقلى عند المسلمين منذ القرن 
التاسع عشر لم يقدروا الدور الذى أسهم به المفكرون الإسلاميون فى إثراء الفكر 
اليونانى بخاصة Sally‏ الإنسانى بعامة » فاكتفوا ا Pee‏ 
فحسب أو شراح له 


والحق أن مفكرى الإسلام لم يكونوا pled‏ الفلسفة اليونانية إلا إذا كانوا قد بلغوا 
مستوى فهم مشكلاتها وإدراك مسائلها ونحن نجد بالفعل أن علم الكلام قد تطورت 
مباحثه وكذلك علم أصول الفقه » ؤتمت صياغة مناهجه ولاسيما فيما يعرف بقياس 
الأصوليين » وذلك قبل أن تنقل إلى المسلمين علوم الأوائل من اليونانية ولاسيما 
الفلسفة . 1 

وف رأى الشيخ مصطفى عبد SW‏ أن المسلمين كان فى مقدورهم أن يصلوا 
إلى التفلسف دون أن يتعرفوا على الفلسفة اليونانية ؛ ذلك OY‏ مسائل علم الكلام 
وأصول الفقه كانت بالفعل مقدمة وخطوة أولى فى مسار التطور العقلى الذى يفضى 
حتماً إلى النظر العقلى الفلسفى » وجاءت الفلسفة اليونانية ففاجأتهم قبل أن تكتمل 
حلقات هذا التطور فتعطل معها معين الابتكار والانطلاق dw‏ إلى حين 2 وبذلك 
كانت الفلسفة اليونانية سبباً من أسباب الإعاقة بدلاً من أن تكون من عوامل النضبوج 
والتقدم الفكرى . 
وإذا كان المسلمون قد بلغوا المستوى العقلى الذى op KE‏ من فهم مشاكل الفكر اليونافى 
والتجاوب came‏ فكيف يكن أن يكون هذا الفكر سبباً فى تعويق مسيرة العقل 
الإسلامى وقصوره عن ابتداع مذاهب جديدة فى dle‏ الفلسفة ؟ 

وللإجابة على هذا التساؤل ينبغى مراجعة الصورة التى انتقل بها التراث اليونالى 
إلى المسلمين فقد عكف الشراح فى مدرسة الاسكندرية على تدوين الفكر الفلسفى 
اليونانى بأسلوب قصصى ملىء بالأساطير مع نسبة الآراء إلى غير أصحابها وذلك ما 
فعله ديوجين اللائرسى على سبيل الخال فى كتابه « حياة الفلاسفة » وظهرت نزعته 
إلى التلفيق والتحيز وقد تمثل هذا الخلط الشنيع فى تاسوعات أفلوطين نفسها » فقد 
تخير أفلوطين فى تاضوعاته نصوصاً لأفلاطون وأخرى لأرسطو وآراء لانباذ وقليس 


وسقراظ » إذ كان مذهبه لا يستبدف وحدة النظر المنطقى بقدر ما كان ينشذ الخلاص 
TTY‏ — 
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الروحى أو التطهر الروحى مثله فى ذلك مثل الغنوصيين المعاصرين له » فلم يكن إذن 
يمم بالتأصيل المذهبى لآراء الفلاسفة بقدر ما كان يسعى إلى تحقيق غايته فى التطهر 
والوصول إلى الله عن طريق putt‏ والمعرفة FLY‏ يفعل الصوفية من أتباع هذا 
الاتجاه . 

وقد ظلت التاسوعات موضوعاً للدراسة والبحث والشرج والتعليق طوال فترة 
مدرسة الإسكتدرية » واقتطفت منها أجزاء وأصبحت us‏ مستقلة مثل كتاب 
د التفاحة » وكتاب ١‏ الربوبية » المعروف ياسم Le Jif‏ أرسططاليس » وقد نسب 
هذا الكتاب as‏ لأرسطو وهو مقتطفات من التاسوعات . 


: وبالإضافة إلى هذا فإن مدرسة أفلوطين قد استمرت في الإسكندرية إلى مطلع 
القرن السادس الميلادى وظهرت فيبا شخصيات فلسفية مدي فى تطوير مذهب 
أفلوطين مثل أيروقلس ويامبليوخوس وسوريانوس ves‏ . 

وسنجد أن هذه الشخصيات الأفلوطينية المتأخرة سيكون ها تأثيرها الكبير على 
الحركة الفلسفية الإسلامية بغد عصر الترجمة والنقل . وإذن فقد عرف المسلمون 
التاسوعات مرتبطة بآراء فلاسفة العصنر الهللينستى Ell‏ حرين وشروحهم وتعليقاتهم . 

ولم يكتف المترجمون السريان بنقل هذا التراث الملفق بل أضافوا إليه آراءهم 
الشخصية وبعض الشروح والتعليق وبذلك انسعت دائرة الغموض وعدم التأصيل 
حوله » الأمر الذى كان له أثره فى إلجام الفكر الإسلامى إلى حين » وإشاعة الحيرة 
والشك لدى فلاسفة الإسلام ما كان سيباً فى إصدارهم لأحكام متسرعة لا تقوم 
على أساس صحيح كتلك التى نجدها فى كتاب الفارابى ٠‏ الجمع بين رأبى الحكيمين 
أفلاطون وأرسطو » . وكان UUW‏ قد اطلع على نصوص لأرسطو « الحقيقى » 
تتناقض مع ما يورده كتاب اللاهوت المنحول من أقوال المعلم الأول فحاول التوفيق 
بين هذه الآ راء بطريقة تعسفية كا حاول التوفيق بين اراء كل من أفلاطون وأرسطو . 

وقد ذهب الفارالى إلى أنه لا يمكن لأرسطو أن يناقض نفسه کا خيل إليه أنه لا 
يكن of Lad‏ تتعارض آراء أفلاطون مع آراء أرسطو » ولا يتبغى لنا أن نظهر ذلك 
على حد قوله » إذ إنهما قد نبلا من معين واحد وهو الحكمة التى لا يمكن أن تكون 
مظنة للتعارض أو التناقض فضلاً عن أن التاس قد أجمعوا على القول بتقديم هذين 
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الحكيمين نما يشهد بعلو كعبهما فى مجال الفلسفة » ومن ظن أن بينبما احتلافاً فى الأصول 
oie‏ مقصراً فى فهمها إذ إنه يعول على الظاهر من الأسباب دون الحقيقى 
منها 98 : : 
وهكذا تتضح لنا عمق المأساة الفكرية التى راح العقل الإسلامى ضحية ها دون 
أن يكون bb‏ فيبا فقد نقل هذا التراث إلى المسلمين دون أن يتمكنوا من القيام 
بدراسات نقدية لتأصيله قبل هضمه والتأثر به وذلك بسبب جهلهم باللغات الأجنبية 
olf‏ بداية عهد التفلسف وانحصار إتقائها ف دائرة النقلة من السريان . 
Jo‏ أننا يجب أن نثبت هنا بوضوح أن ابن سينا قد خامره الشك فى أصالة كتاب 
اللامرت المنحول » فقد قال غبارته النقدية الدامغة «على ما فى أثولوجيا من 
المطعن .. 
ولكنه لم يمض قدما فى استغلال هذا النقد والاعتراض على مضمون هذا الكتاب 
بل لقد نقل عنه SU‏ به أصحاب المشائية المزعومة من فلاسفة الإسلام ولاسيما 
فى مجال الميتافيزيها . | 
ويجب أن gts‏ فى هذا الصدد إلى أن المسلمين رغم تعثرهم فى معرفة أرسطو BAN‏ 
بسبب ما نقل إلہم من تراث يونالى ملفق كان من جرائه أنهم اعتنقوا مذهب 
الأفلاطونية احدثة وهم يعتقدون أنه لأرسطو إلا أنهم قد برعوا فى فهم منطق أرسطو 
بل والإضافة إليه وكذلك فى le‏ دراساتهم حول النفس وقواها والأخلاق والسياسة . 
¢ - ولكننا نلاحظ من ناجية أخحرى أن هذه المشائية الإسلامية المزعومة والتى ترجغ فى 
هيكلها العام إلى نظرية الفيض الأفلوطينية تنطوى على أصول أفلاطونية مستترة تيدأ 
من الكندى مارة GLWh‏ وابن سينا وسنري كيف أنه يمكن القول بأن الفلسفة 
الإسلامية إلى ابن .سينا تتضمن منذ نشأتها عناصر أفلاطونية فى ينيتها الأساسية . 
والأمر الذى لا شك فيه أن نظرية العقول العشرة هى قوام مذهب المشائية 
الإسلامية ف الميتافيزيقا وقد ظل جمهرة ope Fl‏ الإسلاميين يرددون هذه النظرية دون 
أن يفطنوا إلى مصدرها الحقيقى والدليل على هذا أن أحداً منهم لم يستطع تبرير عدد 
العقول العشرة فبعضهم يقرر مرة ol‏ ثمانية ثم يضيف: إليهم روح القدس أو العقل 
الفعال وذلك مثل الفارالى بل إنه. يختلف مع نفسه فى ذكر عدد العقول من AT‏ 
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لآخر . وكدلك ابن سينا فإنه لا يلتزم بعدد معين بهاءالأمر الذى نجده أيضاً عند 
ابن ميمون وتلامذته . 

فيذكر ابن سينا فى رسالة الزيارة” 2 أن عدد العقول المفارقة نمائية dy‏ رسالة 
الملائكة يذكر أنها تسعة . أما « ملا أولياء » شارح الشفاء فإنه يذكر أن ابن سينا 
ous é‏ موقفه بالنسبة لعدد OU gill‏ وذلك يرجع إلى أنه وغيزه من الإسلاميين 
وجدوا أن تصور أفلوطين لعدد الأفلاك السماوية الذى نقل إليهم عن طريق ما ترجم 
من التاسوعات يختلف عن تصور أرسطو لها فقد جعلها أرسطو خمسة وخمسين وهذا 
هو سبب حيرتهم فى تحديد ote‏ عقول ssa‏ 


ولعل معرفتنا بالأصول التارينية لنظرية العقول العشرة قد يوضح لنا السبب فى تحديدها 
بعشرة عقول فى بداية pM‏ . : 

ولكى تتضح الصورة فإننا نورد موجزاً لمذه النظرية كا أشار إليها الفارافى . : 
يوجد الله فى قمة الوجود وهو الواحد منبع الفيض ومصدره ولما كان الواحد لا يصدر 
عنه إلا واحد فإن أول ما يصدر عن الواحد العقل الأول وتتتابع سلسلة الفيض فيصدر 
عن العقل الأول العقل الثانى وجرم الفلك الأقصى والنفس الكلية وعن BE‏ يصدر 
الثالث ومماء ثانية هى كرة الكواكب الثانية وعن الثالث يصدر الرابع وكرة زحل عن 
الرابع يصدر الخامس وكرة المشترى وعن الخامس يصدر السادس وكرة المريخ وعن 
السادس يصدر السابع وكرة الشمس وعن السابع يصدر الثامن وكرة الزهرة وعن 
هذا الأخير يصدر العقل التاسع وكرة عطارد ويصدر عن العقل التاسع العقل الفعال 
وهو عقل فلك القمر ويسميه ALU‏ بروح القدس أو هو واهب الصور وهو همزة 
الوصل بين العالم الغلوى والعالم السفلى©.. 

وهكذا تكتمل صياغة مذهب الفيض الإسلامى الذى عرف بأنه فلسفة الإسلاميين 
على وجه العموم فيما عدا ابن رشد الذى انتقد ابن سينا لأنه كان السبب فى هجوم 
الغزالى على الفلسفة لاعتناقه نظرية الفيض التى لا يكن التدليل على صحتها » وقد 
تأثر ابن سينا بهذا المذهب كغيره فى مذهبه الرسمى ذلك لأنه قد وضع معظم كتبه 
الكبرى محتذياً الخطوط العريضة لمذهب الفيض 5 أشار إليه الفارالى وكان ذلك تحت 
تأثير بعض معاصريه ومنهم تلميذه الجوزجانى الذى طلب إليه أن يعكف على تسجيل 
مذهب المشائين فصدع بالأمر وتوجد عبارات لابن سينا تؤكد هذا القول ولاسيما 

a eee‏ | ا 


ay i J‏ المشائين فورفوريوس فهو يشير إليه اقول ا صاحب 
المشائين WAS se‏ = للمشائين بقوله فى الإشارات ‏ !إن bs‏ من 
المتصدرين يقع عندهم .. 

وهو يقصد بهم المشائين orale‏ كان شائداً فى عصره وهو یکر أيضاً أن 
مقدم المشائين فورفوريوس قد وضع كتاباً عن العقل والمعقولات ¢ طالا أشادوا به 
بينا يعتبره هو كتاباً لا قيمة له إذ هو مجرد مجموعة من النصوص التى لا أساس لها 
من الحقيقة وكذلك فإنه- أى ابن سينا - مقتنع بآنهالمشائين | لا يكادون يفقهون شيعا 

من الفلسفة فضلاً عن أن مقدمهم فورفوريوس كان يرد بحجج لا معنى لحا على 
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ويصرح ابن سينا فى منطق الشرقين كذلك بأنه إنما ألف. کتبا فى مذاهب 
المشائين ely‏ على طلب المشائين, أنفسهم المعجبين Up‏ المذهب فيتحدث بتكم عن 
هؤلاء المشائين لأنهم فى نظره زعموا أن الله لم يبب الحكمة لغيرهم وأن غيرهم لن 
يحظى بعناية الله ورحمته SMe‏ 

وأقوال ابن سينا هذه تدل دلالة صريحة على أنه لم يكن مشائيا af,‏ كان مؤرخاً 
للفلسفة الإسلامية فحسب ولاسيما فى كتبه الكبرى مثل الشفاء والنجاة . 


ويمكن الكشف عن مذهيه الحقيقى فى الأغاط الأخيرة من الإشارات وفى رسائله 
وتعليقاته على أثُولوجيا وهى ذات اتجاه أفلاطوق واضح العام » وذأأة على الرغم 
من أن ابن سينا تصدئ لنقد نظرية امال فيما نقله عن نصوص أرسطو الحقيقية ولكنه 
كان فى هذا الجال اقلاً وليس صاحب رأى . ومع هذا فإنه بعد أن اتضح لنا فى 
دراستنا عن أفلوطين أن ذهبه ينطوى على نقد أفلاطونى واضح فإنه يتعين إعادة النظر 
فى فلسفة المشائين .الإسلاميين لمعزفة ما تحويه من بذور أفلاطونية حتى. تتكشف لنا 
الأتجاهات الأفلاطونية الميتافيزيقية لمذة الفلسفة . 


وعلى أية حال فإننا إذا أردنا التعرف على أصول نظرية الفيض الإسلامية ومصادرها 
A‏ لنا من الرجوع إلى صورة النظام الفلكى. المصاحب dla‏ العقول العشرة فى 
مذهب افوس | 

فقدا اعتقاد البعض أن فلسفة أفلوطين هى المصدر الحقيقى للمشائية الإسلامية Tay‏ 


— YYV — 


لا نجد af‏ إشارة كالتاسوعات تفيد بأن عدد العقول هو عشرة بل تكتفى نصوص 
التاسوعات بالكلام عن ساس نظرية الفيض وصدور العقل الأول من الواحد ثم مراتب 
الوجود المصاحبة للمصادر الأولى دون أى تحديد لأعداد الصدورات . فيكون 7 
نتساءل عن مصدر القول بالعقول العشرة . 
مع التسلم بأن مقولة الفيض أو الصدور مأخوذة e‏ : 

لقد لاحظ أحد شراح ابن سينا وهو. « ملا أولياء » فى شرحه على كناب « الشفاء ) 
أن ابن سينا يتكلم عن التعليمات المقارقة ويقول إنها عشرة وهو يفيض بها الأعداد 
الرياضية المعقولة ومن ثم فقد أشار 0 ملا أولياء » إلى أن هذه هى مثل أفلاطون وأعداده 
المثالية هذه الإشارة الموجزة والواضحة المدلول إغا تدل على أن فى قمة العالم المعقول 
توجد الأعداد A‏ المفارقة وهى fall‏ العليا » هذا بالإضافة إلى أن ابن سينا نفسه 
كان يعلم: بحقيقة مذهب أفلاطون فهو يذكر فى الشفاء أن بعض اليونانيين قد طبقوا 
القسمة الثنائية ( ويقصد أفلاطون ) فقسموا الموجودات إلى قسمين أحدهما محسوس 
والآخر معقول دام وسموا هذا المعقول مثالا . وكذلك OM‏ ابن سينا يميز بين مذهب 
أفلاطو ن وسقراط ومذهب تلامذة أفلاطون . فقد ذكر أن أفلاطون وأستاذه قد قالا بأنه 
يوجد للإنسانية معنى وثموذج مشترك يشارك فيه أفراد التوع الإنسانى وهو مال ٠‏ 
معقول مفارق لا يخضع للتغيير Many‏ يذهب فى CLM‏ الشفا إلى القول بأنه توجد 
مثل الأشياء الطبيعية فحسب”* " نجده فى منطق الشفا يذكر أن المثل للأشياء الطبيعية 


ولاسليمات, سواه بسواء”'“ کا ينقل عن ميتافيزيقا أرسطو قول الأفلاطونيين 


' باتو سطات " الرياضية التى لا تعتير مفارقة UE‏ 


ويرى ابن سينا أن تلامذة أقلاطون الذين يقولون بأن مبادىء الموجودات الطبيعية 

هى أصول تعليمية أى رياضية إذا اتحدت مع المادة تكون منها الموجود ا 
وهذه إشارة إلى التعالم الشفوية لأفلاطون كا وردت عند أرسطو » وقد أشار ابن 
سينا إلى أن القول بالأعداد كأصل إنما يرجع إلى الفيثاغوريين . 

والحقيقة أن الفيثاغوريين هم إلذين قالوا OL‏ الأعداد قوام الموجودات الطبيعية ا 


أخطأ ابن سينا فى نسبته نظرية الواحد والثتالق اللاحدود إلى الفيثاغوريين إذ lel‏ 


5 peepee: CALS, ; rn ties eee 
. لأفلاطون کا يذكر أرسطو ف اليتافيزيقا وکا نجدها فى محاور فيليوس‎ 
حجج أرسطو‎ jab هذا ويجب أن نشير إلى أن اين سينا بوصفه مؤرخاً للفلسفة قد‎ 
— ۲۳۸ 


لاحك 


فى نقده لنظرية المثل 

BS A‏ بالمثل التعليمية المفارقة إلا أننا نعلق أهمية 
كبرى على هذه النصوصن لأنها تدلنا على أن المسلمين عرفوا نظرية المثل الرياضية 
الأفلاطونية من خلال تزجمة كتاب الميتافيزيقا لأرسطو ومع هذا فإتهم عجزوا عن 
الاستدلال على مطابقة بقة نظرية العقول العشرة بهذ الأعداد المثالية وذلك بسبب الخلظ 
والتلفيق إلذى تم فى مدرسة الإسكندرية . 


ولكن على. الرغم من استعراض ابن سينا لأوجه النقد الموجهة فى نظرية المثل 
الأقلاطونية Ma‏ عن أرسطو إلا أنه كان بحسب اعتقاده الحقيقى (. ليس كمؤرخ 
للفلسفة ) يفسر نظرية العقول تفسيراً أفلاطونياً فهو يشير. إلى JN‏ الأفلاطونية فى 
عرضه لمشكلة العقول وفيضها فيذكر أن لكل فلك عقلاً مفارقاً نسبته إل النفس. 
التابعة له كنسبة نفوستا إلى العقل الفعال وهذا العقل مثال US‏ معقول ونموذج للنوع . 
٠‏ الحى .المقابل لا" . | 

وهنا نجد انتقالاً من أفلاطون ثم أفلوطين وثامسطيوس ( ۳۱۷ / ۳۸۸م ) عبر 
الاسكندر الأفروديس ويبدو أن شراح ابن سينا كانوا شاعرين Lal‏ باتجامه الأفلاطوفى 
١‏ فملا ie‏ يذكر أن ثمت تشابها كبيرا بين نظام العقول لعشرة والمثل 
LGM‏ نة" 1 ابن رشد أيضاً إلى أن ابن سينا وتلامذته اتجهوا للتوفيق . 
بين أرسطو ا ' وقد أشار ابن سبعين كذلك إلى أن أكثر تصانيف ابن سينا 
مأخوذ من أفلاطون وأن إشارات ابن سينا وقصته حى بن OE‏ ترجع إلى قوانين 
أفلاطون وأفكار الصوفية وابن سينا نفسه يشير إلى نص « القوانين » لأفلاطون فى 
رسالة إلبات التبو ات عند كلاه عن استخدام a‏ وأبناء اليونان للأسلوب 
الرمزى . ش 

فكيف Ob)‏ انتقلت هذه الآراء من أفلاطون إلى المسلمين . 


نحن نعرف أن أفلاطون وضع. الصيغة الأولى لنظرية المثل ابتداء من أقراطيلوس 
حتى اكتاها فى الجمهورية » ولكن الصعوبات التى واجهت النظرية aly‏ عبرت عنها ' 
محاورة بارمنيدمن أدت به إلى استخدام الرياضة فى التعبير عن oc Jal‏ فقدم لنا 
نظرية الأجناس العليا فى السفسطاق ثم قدم نظرية الخليط والتنانٌ اللامحدود فى ' 
محاورة فيليوس » وكان النقاد: يعتقدون أله لا توجذ Uf‏ صلة بين المحاولااث 
نواهت 


الأفلاطونية المكتوبة والآراء ار التى ror‏ أرسطو فيما Shy ay‏ استطعنا أن 
نجد هذا الاتصال فى المعالجة الرياضية لمثل أفلاطون فى محاور فيليوس dey‏ هذا النحو. 
توجد الأعداد العشرة ALL‏ وهى fall‏ الزياضية فى قمة الوجود ؤعلى رأسها الواحد 
ثم مثل عالم الأجسام كالطول .والعرض المثاليين ثم عالم المتوسطات الرياضية ويسميه 
للسلمون بعالم البرزخ أو عام المثل المعلقة عند cad ZY‏ ش 
ولا كان النقد الموجه إلى نظرية المثل قد قام فى أساسه على صعوية المشاركة بين 
المحسوسن والمعقول لهذا .فقد. اتجهت النظرة الرياضية عند أفلاطون إلى الإكثار من 
الوحدات الوجودية ابتداء من الواحد حتى يكن المشاركة والعبور من أل الموجودات | 
إلى أعلاها مادام هدف اذهب الأفلاطوق هو الخلاص من عالم الأشباح والظلمة . 


ولا كان كل مستوى أعلى فى الوجود يفضى إلى ما يليه فإننا نستطيع إدراك المصدر 
الحقيقى لمقولة الصبدور عند أفلوطين . 

وإذن فقد كان تطور مذهب أفلاطون هو المصدر الحقيقى لنظرية الصدور هذا 
من ناحية ومن ناحية أخرى فإنه لا كانت آراء أفلاطون ف الحاروات وكذلك آراؤه 
الشفوية التى أشار إليها أرسطو ولاسيما فى كتاب الميتافيزيقا قد نقلت إلى المسلمين 
يا اتضح لنا من تناول ابن سينا لها فى كتاب الشفا فى كلامه عن التعليمات الغارةة 
وكذلك إدراك شارح ابن سينا أن هذه هى مثل أفلاطون وهى التعليمات المفارقة 
أى الأعداد aij‏ العشرة ¢ لهذا فإن المسلمين يكونون قد علموا بالوضع الميتافيزيقى 
هذه الأعداد كيف tel‏ تشكل dle‏ المعقولات العليا هذا بالإضافة إلى أن أفلوطين قد 
بدأ خطوته الأولى بتسمية العدد المثالى الصادر من الواحد Macy‏ أول». ولابد أن 
تطور النظرية إلى الصورة التى عرفها المسلمون قد مر خلال الفترة المتأخرة من مدرسة 
أفلوطين ولاسيما عند أبروقلس وياميليخوس . 

af des‏ حال فسيأتى الدليل عن صحة الرآى.الذى نسوقه هناحيها نصل إلى كشف 
النقاب عن أفلاطون ومذعبه الحقيقى فى المدرسة الإشراقية . 

ومع هذا فإننا نستطيع القول بأن الاتجاه الأول فى الفلسفة الإسلامية لم يكن مشائياً 
كا اعتقد جمهرة المؤرخين بقدر ما كان أفلاطونيا مستتراً تحت ستار أرسطى مزعوم » 
إذ أن لب نظرية الفيض lef‏ يرجع إلى أفلاطون الحقيقى . 


— 52880 


۷ - وكان لابد من الكشف عن هذا التيار الأفلاطونى الكامن فى بناء الفلسفة age‏ 
الأولى . وقد تصدى ذا العمل النقدى الكبير فيلسوف هو أبو البركات gala‏ 
. الذى poy‏ ( عمانويل كانت الفلسفة الإسلامية ) إذ إنه كان فى مفترق الطرق إلى 
ظهور مدرسة أفلاطونية واضحة العام تتعصب لأفلاطون وهى المدرسة الإشراقية 
ومدرسة أزسطية يتزعمها ابن رشد وقد استمر تطور كل من المدرستين فى اتجاهها 
رغم of‏ المؤرخين يعتقدون Yee‏ أن الإسلاميين حذوا حذو ابن سينا فى رأيه إلى 
منتصف ألقرن el‏ عشر ولكه يتح من كاب الأسائل tN‏ لا حسن pl‏ 
كانؤا يمثلون المدرسة الأفلاطونية الإشراقية وكان ابن سينا بمذهبه الحقيقى فى الحكمة 
المشرقية داحلا فى خحضم التيار الغالب . 
ويرجع الفضل إذن لای البركات ف إغاء الأفلاطونية المستترة فى مذهب ابن سينا 
الرسمئن . ١‏ 
لقد انتقد أبو البركات البغدادى نظرية الضدور عند ابن سينا وجعل الله خالقاً 
:بالذات ولیس بالطبع کا یری ابن نسينا » وجوده هو غايته من فعله وهو يعمل حسب 
معرفته وعلمه وإرادته لإدراك غايته وهی ( وجوده ) . وقد انتقد أبو البركات إنكار 
علم الله بالجرئيات على ما ذهب إليه ابن سينا . 


والله عنده نور الأنوار وعنه Lay‏ الوجود. لواف ثم ثم بيدأ بعد ذلك فى عرض نظرية 
الصدور المظائية بإيجاز ويتتبى بقوله إنهم جعلوا غذد العقول التى يسمونها مفارقة 
بعدد ما يعرفونه من الأفلاك ما قال به علماء: الحيئة لا نظروا فى الحركات الفلكية . . 
وهذا هو الذى نقل عن شيعة أرسطو وما opie‏ عليه الف ولا اعترضهم فيه 
معترض وهو بالأخبار التقلية أثنبه منه بالأنظار العقلية " ٠‏ ويابع أبو البركات انتقاده 
للمشائين فيرى wel‏ « يضعون مبادى* مذهيهم tay‏ دون aah‏ براهينٍ وحجج مقنعة 
الترتيب Pee‏ ل ويخلق لهذا الأول ثان aU‏ ثالث دون أن Sud‏ كارة 
فى ذاته ويكون هو ale‏ هذا الخلق كله وهم خلطوا بين اقب والبعد العلى والقبل 
sell‏ الزمانى فالرجل قد يشترى عبداً لعبده وعبداً لحا العبد. الأخير ولكن هؤلاء ٠‏ 
جميعاً يعتبرون عبيداً لسيدهع ا يقول أبو' البركات: أما المبدأ:الذى -يمتجون به .وهو 

' أن الواجد لا يصدز عنه إلا واحد. فإنه لا يصدق إلا مرة. واحدة. ee‏ بدء الخليقة 


— ٤إ‎ — 


وذلك فى خلق ادم ثم تكاثرت. الخلوقات :طولاً وعرضاً وكلها صادرة عن الوتعود 
| > وقد eel‏ المشاؤون حينا. حددوا قدرة الله على AY‏ .بالاتجاه .الطولى التنارل 
للفيض فحسب إذ إن هذا يعنى أنه لن.توجد كارة موجودات على مستويات واخده . 

والأمر الذى لا شك فيه أننا ad‏ عند af‏ البركات طرفاً من المناقشات التى كانت 
تدون فى أكاديمية أفلاطون حول الواحد والكثير وكيفية صدور الكثرة عن الوحدة 
زقد لخصها ابن سينا فى إهيات الشفا حين كلامه عن الثل والتعليمات المفارقة على 
ما ذكرنا وذلك نقلاً عن أرسطو ولكن الإسلاميين جميعاً لم يعيروا انتباهاً كبيزاً إلى 
هذه المشكلة وم يعنوا بالبحث عن قصادرها التاريخية رغم أنهم عانوا من نتائجها 
فى صوره مذهب الفيض وف قوهم بالعقول العشرة . 

Je,‏ هذا pull‏ فإنئا نرى كيف يوجه أبو البركات نقداً شديداً إلى نظرية الصدور 
المشائية التى تقوم على أساس تحديد الفيض ف. اتجاه طولى تنازلى وينتهى إلى إثبات 
فكرة تكثر المخلؤقات فى كل الاتجاهات فالله هو العلة الأول الجامعة وهو المركر الذى 
يخلق باستمرار دون توقف فى اتجاهات وأبعاد متعددة لا تة تقتصر فقط على البعد الطولى 
.التنازلى كالشمس ترسل أشعنها فى جميع الاتجاهات وهذا الخلق ليس .صدوراً ضروريا 
بل هو فعل صادر عن إرادة مطلقة تامة لها معرفة ats‏ تفعل وجميع CIM‏ 
ترجع إلى الله بالذات_وترجع إلى ما تعلق به العرض . 

وترنجع أهية مذهب أن البركات فى أنه يعد حلقة وسطى بين مذهب المشائين 
الإسلاميين .والاتجاهين الرئيسيين اللذين ظهرا نوضوح بعد ء وهما الاتجاه الأفلاطونى 
والاتجاه الأرسطى وقد كان تقده للوجه إلى المشاين ينا لى.إظهار الأفلاطونية المستترة 
pet‏ 

على أن-مذهب Uf‏ اليركات يعد من ناخية أحرى إرهاصاً للمذهب الأفلاطوى 
الإسلامى المكتمل فقد مهد الطريق أمام المدرسة الأفلاطونية الإشراقية کا ظهرت عند 
السهروردى الإشراق رغم أنه استعار التنظم اللائکی للأنوار الوحدانية ) فعل ابن 
سينا فى رسالة الملائكة التى يردد فيا مونفس أبروفلس الأفلاطوف المحدث ٠.‏ 

> وكان LY‏ البركات تأثيره الكبير فى بناء المذهب عند السهروردى فقد استعار شيخ 
الإشراق فكرته الأفلاطونية عن الإيجاد الطول والعرض ثم من تعد فعل الإيجاد Lgl‏ 
إلى ما لا نباية على ما سترى . 

a NEY ل‎ 


م - ولا شك of‏ ظهور الأفلاطونية LOLY‏ عند السهروردى بعد نقد ألى البركات 
البغدادى للمشائية المزعومة كان أمراً. حتميا بعد أن اتضحت النطوط العريضة HAY‏ 
الأفلاطونى فى بناء المذهب الفلسفى عند المسلمين . 
النور وتصدر عنه بعد ذلك أنوار طو لية ويسميها بالقواهر CHEM‏ ثم تصدر من هذه 
القواهر العليا أنوار من الطيقة العرضية يسميها بأرباب الأنواع وهى التى تدير 
موجودات العالم الحسى ويتوسط هذين oes‏ من الأنوار عالم أوسط يسميه 
السهروردى بعالم الووزخ أو عالم sal Jil‏ 59 
ويقول الإشراقيون إن مذهبهم هو مذهب أقلاطون ويسمون أنفسهم بالأقلاطونيين 
ويتمسك أحد تلامذته فى المدرسة وهو قصاب باشى زاده بهذه التسمية مؤكداً أنهم 
كأفلاطونين هم ملعيم الذى He‏ عن مذهب المشائين الإسلاميين 2 


ولذلك ob‏ قصاب باشى ae “oly‏ أن الجواهر Al‏ المقابلة للجواهر 
المحسوسة هى العقول العشرة الطولية » وهنا ad‏ إشارة مزدوجة إلى الأنوار الطولية 
عند السهروردى وهئ أمهات أو تماذج الموجودات وأولى الأعداد المثالية العشرة عند . 
أفلاطون فكأنه قرن العقول المشائية العشرة صراحة بالمصدر الإشراق.الذى يرجع إلى 
أقلاطون؛ وتكعئ ننطابقة 9 قصاب باشى زادة » للعقول العشرة بالعقول. الطولية لكى 
تتضح لنا حقيقة الأصل الأفلاطونى لها لأن. هذه العقول الطولية هى الأصول العليا 
اللموجودات والتى تعلو العقول أو امثل ألعرضية وهى المثل التى عرض ها oes‏ 
فى الجمهورية . ا 


وقد ذكرنا فى , موضع سابق كيف أن « ملا أوليا » شارح الشفا قد أشار إلى أن 
##فعليمات المفارقة ( الأعداد الخالية عند أفلاطون ) هى مثل أفلاطون وببذا تكتمل 
صورة التيار الأفلاطوفى الذى تقدم على أساسه ميتافيزيقا 4c‏ المزعومة عند لمن 
ثم aah‏ فیتخرج منه مذهب الإشراق الأفلاطوفى الواضح المعالم » 

ولكنا نلاحظ أن ثمت اخعلافات بين مذهب أفلاطون سواء فى الحاورات أم فى 
الاراء الشفوية فإذا سلمنا Ol‏ الأعداد agus‏ العشرة هى المحصلة التى wl‏ 4 
ا مدهب فى صورته الشفوية وأنها تتطابق مع قول الإشراقيين بالأنوار الطولية من حيث 


EF ا‎ 


وضعها الأنطولوجى » إلا أنه بينا يدد أفلاطون هذه الل الديتامنية بالعدد عشرة 
الذى يبدو أنه استمده من فيثاغورس نجد أن الإشراقين يطلقون أعداد هذه الأنوار 
إلى ما لا ale‏ » إذ يذهب السهروردى إلى أا ذات أغداد لا تحصى هذا فضلاً عن 
استخدامه لما يسميه بالجهات العقلية مثل الإشراق والمشاهدة والقهر وانحية .... 
ا . 
UT‏ العرضية . عند السهروردى وهى التى يسميبا بأرباب الأنواع فهى الثل 
الحقيقية التى هى الماذج المعقولة للأنواع الحسية بحسب وضعها الأول فى «الجمهورية» 
وقبل النقد الذى اشتملت عليه محاورة بارمنيدس . 0 
ويل هذه. المثل Jol dle‏ المعلقة أو عالم البرزخ عند الصوفية وهو عالم أوسط 
يقع بون عام المعقولات وعالم Ole gid‏ وهو يقابل المتوسطات الرياضية عند أفلاطون 
وقد رتيها لتكون Ue‏ يسمح باتصال المحسوس بالمعقول بعد أن تأزم الموقف يسبب 
عدم مکان المشاركة بينهمالتغاير الطبيعتين . وقد أصبح لهذا العا الأوسط دور صوق 
< فيما بعد » إذ يتم التطور من أدران الحس قبل الولوج إلى حظيرة عالم القدس أى 
العام المعقول . ومادام الذهب يستبدف الوصول إلى العام العقلى Sy‏ قمته أى إلى 
الخير بالذات هذا كان من الضرورى أن تكون مراتب الوجود الصاعدة هى بعينها 
مراتب الصعود فى السلم الروحى , من الكهف Abe)‏ الحس ) إلى العام العقل عند 
أفلاطون ومن dle‏ الظلمة إلى “نور الأنوار وهو قمة العام النورانى . وهكذا يتضح 
انا كيف أن المذهب عند كل من أفلاطون والإشراقين قد أصبح دستوراً للممارسة 
الروحية وسلوك طريق التطهر تحقيقاً للوصول إلى قمة العام المعقول . 
وييدو أن الإشراقيين استفادوا من التطور الذى اتتبى إليه مذهب أفلاطون فى 
Jl‏ » فقد حقق مذهبهم خلاصة ما اتنبى إليه المذهب الرياضى عند أفلاطون.» فضلاً 
عن مقولة ‏ الصدور » التى اتسم بها مذهب أفلوطين والتى جاءت تعبيراً عن حركة 
تتابع التزول والصعود بين مراتب الوجود التى قال بها أفلاطون 6 وبالإضاقة إلى هذا 
فإنهم أدخلوا فى :مذهيهم خلاصة نظرية المثل فى صورتها الأولى وأطلقوا عليبا اسم 
« المثل العرضية » کا ذكرنا ‏ 
| وعلى أية حال فإنه كان يجب أن يتأثر أصحاب الأفلاطونية الإشراقية بمختلف 
col‏ الفلسفية التى كانت سائدة فى العالم الهلينستى ولاسيما بعد ظهور مذهب 
€ — 


الأفلاطونية المحدثة » ومع هذا فإننا نرى أن مذهب الإشراقيين لا يختلف فى an‏ 
الأساسية عن مذهب أفلاطون وآرائه بشقيبا المدون والشفوى . 


4 - وإذا كان الإشراقيون يتمسكون بارتباطهم بأفلاطون وأنهم يرون أنهم يمثلون المدرسة 
الأفلاطونية فى الإسلام OG‏ ابن رشد يعد من ناحية أخرى على رأس المدرسة الأرسطية 
الإسلامية . ولقد حسم الموقف بعد النقد الذى وجهه أبو البركات البغدادى للمشائية 
الإسلامية وقد تمخض هذا كله عن ظهور مدرستين : إحداها تتعصب لافلاطون 
والأخرى أرسطية تشجب كل ما لا يتصل بالفكر الأرسطى من آراه .0 

ولسنا فى حاجة إلى الإفاضة ف الكلام عن أرسططالية ابن رشد:الشارح الأكير التى 
pf :‏ رجت عنه عدة دراسات مستوعية . 
٠٠‏ - نتائج البحث : 
وأخيراً فإننا نستطيع بعد هذا العرض الموجز لتيارات الفكر الفلسفى ف الإسلام أن نحدد 
الخطوط العريضة لقنواتنا الجديدة فى معالجة هذا التراث الذى يتعين معها إعادة النظر فى 

تاريخ مسار الحركة الفلسفية فى الإسلام . 1 

أ- أن المسلمين رغم orl‏ كانوا على مستوى الفهم العميق لفلسفة اليونان حتى ترجمت 

ops”‏ إلا أن حركة التلقيق وكذلك اخلط الشنيع الذى تم فى مدرسة الإسكندرية ونقل 

إلى السلمين فى هذه الكتب الترجمة قد ألم قدراتهم العقلية وفطرتهم التلقائية وأعاقها عن 
الانطلاق ويذلك حد من حرية النظر والتأمل تحت وطأة هذه التلفيقات الملينستيه التى 

اكتسيت على مرور الزمان صورة ما لا يمكن للساس به من العقائد عند فلاسفة الإسلام . 

ب - ad‏ عرف اللمسلمون يأتهم أصحاب للشائية الإسلامية ولكن الإطار العام لمذهبيم فى 

اليتافيزيقا مستمد من الأقلاطونية المدثة يتطيق هذا على الكندى والفاراهى واين سينا فى 

مذهيه الرسمى » والحقيقة کا بينا أن مذهب الإسلاميين كان يحمل عناصر أفلاطوتية كامتة 

ولاسيما فى تظريتيم عن العقول المشرة وهى الأعداد الثالية عند أقلاطون وعلى هذا Of‏ 

التيار الأول للفلسفة الإسلامية هو الذى يشكل مرحلة الأقلاطونية الكامنة أو المستترة . 

ج - وقد جاء المذهب القدى لأنى اليركات اليعدادى وهجوم MI‏ على القلسفة لكى 

يكشف عن التيار الأقلاطونى الخالص الذى عد موقف أهى البركات إرهاصاً له ومن ناحية 

— 586 


أحرى ob‏ مذهب Ob‏ كان مقبولاً tie‏ عامة عند أصحاب الترعة الدينية الصوفية 
د - تمثل قيام الأفلاطونية الإسلامية فى صورة مذهب الإشراق عند شهاب الدس 
السهروردى . أما مذهب أرسطو فقد عرف عند ابن رشد ومدرسته . 


وعلى هذا النحو يمكن تصور الإطار العام للفلسفة الإسلامية فى صورة أفلاطونية كامنة 
ثم نعد بناء أظهر الأفلاطونية فى صورة مذهب الإشراقيين الأفلاطونى الت ركيب وقد ساعد 
هذا النقد أيضاً على إيضاح حقيقة مذهب أرسطو عند اين رشد . 


— Yei — 


الهوامش 


. کتاب التمهيد : للشيخ مصطفى عبد الرازق‎ )1١( 
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. الحكيمين‎ hy الفارايى : الجمع بين‎ )٣( 

. ٠١١ كتاب المباحثات « أرسطو عند العرب »۲ : عيد الرحمن بدوى » ص‎ (ty 

)0( ابن سينا : رسالة الزيارة ص ۳٣‏ . 

)1( شرح الشفا . طبعة طهران ص 11۸ . , 

(۷) ماس ص١1‏ . 

(۸) الفارابى آراء أهل المدية الفاضلة . 

(4) الإشارات . طبعة فورجيه ۱۸۹۲ ص۱۹۷ . 

. ۱۷۸ م. س ص‎ (Ve) 

. ۱۸۰ م۰ س ص‎ (NN) 

.) 5 - ٣ منطق الشرقبين . طيعة القاهرة ۱۹۱۰ ( ص‎ (VY) 
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)14( الشفاء ( ص OV‏ ) . 

)10( منطق الشفاء . 

(V4)‏ الشفاء ( ص ٥٥۸ - coy‏ ) كتاب اليتافيزيقا لأرسطو فقرة 4۸۷ ن س ۲۹ - ۲۷ . انظر 
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. )٠٥١۸ الشفاء(ص‎ (Vy) 

. ٠١ ب/س‎ VAY الميتافيزيقا فقرة‎ (VA) 

(19) الشفاء رص ١5ه5).‏ 

. ) ۲۷۳ النجاة رص‎ (yey 

.) 11۸ الشفاء رص‎ )۲١( 
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(4؟) أصول لفلسفة الإشراقية للمؤلف . 

. أبو البركات البغدادى صاحب كتاب للعتبر فى الحكمة المتوق 01417 ه‎ (ye) 
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(YY)‏ أصول الفلسفة الإشراقية/ حكمة الإشراق الو ررد 

(۲۸) أصول الفلسفة الإشراقية . 
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0 (الجلسة الثانية) ^ 
رئيس الجلسةً : د. محمد عثمار نچا 
الفلسفة والؤاقع فى البيئة الإسلامية 
د. محمد عبد الستار نصار 
أستلا الفلسفة بكلية الشريعة - جامعة أقطر ‏ 
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uli 11‏ = والو lalla‏ 
فى 
البيئة الإسلامية 


أث. محمد عند الستار نصار 
أستاذ بكلية الشريعة - جامعة قطر 


الفلسفة والواقع فى البيئة الإسلامية 


تمهيد: 

سألت نفسى كثيراً »> كلما خطوت فى دراسة LIAN‏ الفكرية الفلسفية : هل كانت البيئة 
الإسلامية ذات الصبغة الدينية فى حاجة إلى فلسفة ؟ والذى أوحى إلى ade‏ التساؤلات أنه 
يبدو للناظر أن المشكلات الرئيسية التى استلهمت فكر الفلاسفة والتى لا يزالون فيها على 
رؤى متباينة » قد جاء الدين وحسمها » بحيث لم يبق لسائل أن يسأل بعد ذلك . 

By‏ لم يكن للدين إلا الدور الحاسم فى تحديد الإطار العام الذى Ke‏ للعقل أن يمول 
فيه ويصول - وهو عالم الشهادة - واختصاصه هو بعالم الغيب » لكفاه هذا الدور » وكأنه 1 
أراد أن يبرز للعقل أن مطاحه فى ما وراء عالم الحس لا يمكن أن تثمر يقيناً يطمئن إليه العقل 
. أو يرضى به القلب . 1 

غير أن المسألة لا يمكن أن تقف بالباحث عند هذا الجانب من القضية - قضية العلاقة 
بين العقل والدين + OV‏ الواقع يرينا أن Ltd‏ التفكير لدى المتدينين ليست سواء » فمنهم 
من يقف عند حدود ظاهر النصوص لا يتجاوزها » خشية أن يكون فى هذا التجاوز ما 
لا يكون مراداً لقائل النص » ومنهم يتجاوز هذا الظاهر إلى معنى يقبله فى حدود ما تقره 
الضوابط اللغوية » ومنهم من يتجاوز ذلك. بكثير فيرى أن النصوص ليست إلا رموز 
التأويلات وها معان كثيرة . ويرى أن فى هذا حيوية النص واستيعابه لكل الأفكار المتعلقة به. 

هذا ما يتعلق با جانب النظرى للقضية » أما الجانب العلمى فقد أظهر أن العقلية الإسلامية 
قد أحدثت نوعاً من الانسجام التام بين مطالب الواقع العلمية والفكر الوارد » بل لم تقف 
عند هذا الحد فقد أضافت وطورت وأبدعت . حتى eb‏ من الرموز العلمية فى البيقة ٠‏ 


— Yor __ 


ذلك هو الإطار الممهد لما أريد أن أقول» وإذا كان واقع تراثنا يرينا أن ا جانب النظرى من 
تفكير المسلمين » ونعتى به الفلسفة التى استلهمت الفكر اليونانى يخاصة Sally‏ الفلسفى 
الوار د عامة » يتضاءل من الناحية الإبداعية إذا قورن بالجانب العلمى من هذا التراث ٠‏ 
را ee‏ الإسلامية فى جال الطب والفلك والكيمياء والفيزياء والرياضيات 
والموسيقى .... الم . فهل يعنى هذا أن أحد جانبى الفكر الفلسفى لدى المسلمين - وهو 
ار - لم يكن مستجيبا ا للواقع بنفس القدر الذى أحدثه الجانب الآخر وهو الجانب 
اإعلمى ؟ هذا هو محور البحث . 


ماذا نعنی بالواقع ؟ نعنى بالواقع هنا الوجود الخارجى .المستقل عن الذات العارفة » وما 
يحتاجه هذا الواقع » بغية تطويره وترقيته من الجانبين الروحى Sally‏ بعيث لا يمكن عزل 
أحد الجانبين عن الآخر» كا يصور منهج الإسلام الصحيح . 
dag‏ البحث : | 

يظهر ما سبق أن البحث سينظر فى : هل استجاب الفكر الفلسفى النظرى » الذى شغل 
به فلاسفة الإسلام أنفسهم لواقع الأمة الإسلامية ؟ وفى نفس الوقت إلى أى مدى كانت استجابة 
الفكر العلمى لواقع تلك الأمة . وإذا كان من المعلوم أن بعض فلاسفة الإسلام قد جمعوا 
فى تفلسفهم بین الجانبين مع 6 قإننا سترى إلى أى مدى كان الفيلسوف الواحد منهم مبدعاً 
فى جاتب وأقل إبداعاً فى الاب الآخر . 


خطوات البحث : 
\- ابل en‏ 
| - التفلسف لذاته . 


- التقلسف الموفق بين العقل والوحى . 
ج - مظاهر الإخفاق أو النجاح فى هذا الفرع . 
؟ - الفكر العلمى الإبداعى لدى المسلمين . 
أ - مطالب الواقع . 
ب - أسباب نفسية . 
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. مظاهر الإبداع ف هذا التوع‎ - ۳٣ 
. تقوم عام‎ - ٤ 
: العفلسف لذاته‎ 

لا نعدو الصواب إذا قلنا إن الإنسان كائن متفلسف » نعنى بذلك أنه - وهو موصوف 
بالعقل - لا يكن أن ير على مسألة تستوقف نظره إلا ولابد أن يقف عندها » ومحاولة 
تصوره لحلول المشاكل > هى فلسفة على نحو ما . والأنم كالأفراد لها فلسفاتها ورؤاها 
للمشاكل التى تصادفها . ولا يمكن أن نتصور أمة فيها مجموعة من أصحاب العقول السليمة 
إلا ولابد أن يكون ob‏ تفكيرهم فى المسائل التى تعرض لحم » فكرية كانت أو عملية . ومن 
ثم لا نحفل كثيراً بالأحكام التى توجه بها أصحابها إلى الأمة الإسلامية » حزن رموها بالسذاجة 
فى التفكير والبساطة فى النظر » بعد أن تبين أن هذه الأحكام لا دليل عليها » وأن التعصب 
والتجنى كان وراءها . | 

وى تقديرى أن الأمة الإسلامية لو لم يصادف مفكروها أمامهم فکراً وارداً لكان هم 
فکرهم المستقل المنبعث من Rell‏ والواقع » بل إن تاريخ الإسلام يرينا أنهم فكروا ونظروا 
وأنتجوا فكراً يتلاءم مع واقعهم » قبل اتصالهم بالفكر الوارد > بغض النظر عن نوعية هذا 
الفكر وطبيعته » فالعلوم الإسلامية AI‏ نشأت فى عصر مبكر » والتى اتسمت بالأصالة 
والعمق » وامتازت أيضاً بخلوها من مظاهر أى فكر دخيل كعلوم اللغة والفقه والأصول 
والحديث وعلوم القران » أقول كل هذه العلوم تكشف عن عقلية فاهمة هضمت ما أمامها 
واستوعبته ونظمت قواعد هله العلوم فى شكل منہنجی علمى . وقد تطورت فى مراحل 
لاحقة بفعل العامل الحضارى وتقدم الزمن والاحتكاك بين الأمة الإسلامية وغيرها من OM‏ 
الأخرى . . 

ولنا أن نشيرفى هذا الصدد إلى علمين معروفين فى تراثا الإسلامى نشأ فى عصر متقدم 
جدا » ونعنى بهما » علم الحديث وأصوله » وعلم أصول الفقه . لقد ظهرت ف ثنايا هذين 
العلمين بشكلهما الأول إرهاصات المنبج العلمى با معنى الصحيح . ومن المعلوم أن وجود 
منهج دقيق للبحث » Lif‏ يعنى أن الأمة التى تتعامل بنج كهذا » تكون ذات عقلية منظمة. » 
يمكن أن تبدع أكثر وأكثر كلما تقدم بها الزمن » ولو قدر لها أن تطلع على ثقافة غيرها » 
فإنها تفيد منها بالقدر الذى يتلاءم مع bet‏ وواقعها » وليس فى هذا عيب على الإطلاق » 
بل إن العيب فى انغلاق UM‏ على نفسها “وعدم تفاعلها مع غيرها من الأم الأخرى ذات 
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التتاج العلمى٠»‏ الصالح لرقيها ونبضتبا » والمطلوب هنا أن تظل الأمة: مرتبطة بواقعها 
وجذورها » ولا تتنسلخ من عوامل بقاء ذاتيتها على نقائها وصفاتها . 

تقد مثل الإمام الشافعى بحق - الدور الرائد لوضع قواعد التفكير لدى المسلبين » فى 
تشييده لعلم أصول الفقه 6 حتى قيل فيه إنه بالنسبة للفكر الإسلامى مثل أرسطو بالنسبة 
Sil‏ اليونانى ”ولم يكن وحده ف الميدان » بل سبقه وزامنه وأق بعده الكثير من 
المفكرين الإسلاميين » الذين يعدون يكل تجرد وموضوعية علامات بارزة فى إطار الحضارة ˆ 
الإسلامية مثلوا أمتهم وواقعهم أصدق تير . 

وإذا كان علم أصول الفقه من الناحية الفنية يعنى بوضع القواعد الكلية وتحديد الإطار 
العام الذى يساعد على استنباط الأحكام من أدلتبا وهذا فى حد ذاته أمر نظرى - فإن النظرة 
البعيدة ترينا أن الثمرة العلمية الواقعية لهذا العلم لا تخطثها الرؤية الثاقبة » ذلك لأن الأحكام 
الشرعية Le‏ ترتبط بالواقع وهو ULE‏ ومظهر وجودها « والدين فى شموله . إنما ثل مجموعة 
من الضوابط والقواعد التى تنتظم الحياة فى كل جوانبها ومرافقها » وتعتير أصوله بمثابة المحاور 
التى يدور حوطا عمل العقل المنفعل بالوحى » والهدف الأسمى للدين إيجاد الانسجام والالتغام 
فى واقع المجتمع » وهو ما يعبر عنه بالسعادة الدنيوية » ومتى كان الجتمع كذلك ظفر أيضاً 
بالسعادة الأخروية . : : 

وهذا العلم - علم أصول الفقه - ارتباط وثيق بأظهر العلوم الإسلامية الأخرى » وبخاصة 
علوم القرآن وعلوم الحديث وعلوم اللغة » وف نسيجه المتلاحم من هذه العلوم يبين لنا إلى 
أى مدى تتجه العلوم الإسلاهية النظرية إلى الحياة الواقعية لتضبط حركتها وفق منج الحق 
تبارك وتعالى . هى إذاً نظرية ذات أهداف علمية واقعية » تستجيب ركة المجتمع » حتى 
يظل موصولاً بالله رب العالمين . 
التفلسف الموفق بين العقل والوحى : 

وجدت العقلية الإسلامية نفسها أمام old‏ جديدة من الفكر 6 بعد أن ترجمت هذه الأغاط 
إلى نطاق اللغة العربية » وانبهر بعض المفكرين - وبخاصة أصحاب الاتجاه المشاق فى 
الإسلام — بهذا الفكر » واعتقدوا أنه الموذج الأعلى لنتاج العقل البشرى » لا له من دقة 
فى التنظم والاستيعاب » ولا يحتوى عليه من تحليلات وتصورات للمشاكل على مط جديد › 
وهو فى نفس الوقت له صلة بالدين » تبدو متفقة معه فى بعض الأحيان ومختلفة معه فى 
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أحيان كثيرة . ولا كان الإسلام هو العقيدة المشتركة VGA‏ الفلاسفة » فإنهم اعتقدوا أنهم 
مضطرون )3 التناقض الادى بين الدين والفلسفة » وكان محور تفلسفهم - غالبا - هو 
هذا الإطار » وهنا يمكن أن نقول : هل كان عمل هؤلاء الفلاسفة فى هذه القضية أمراً لازماً ؟ 
وإذا کان كذلك فهل نجح هؤلاء فيما راموه من إيجاد انسجام بين عناصر Sal‏ وعناصر 
الدين ؟ إن الإجابة على هذين السؤالين تحدد واقعية التفكير المشانى لدى المسلمين أو عدم 
واقعيته » وبالتالى تبين ما إذا كان هذا النوع من التفلسف استجابة ذاتية تعبر فققط عن مطاح 
أصحابها الفكرية أو أن ذلك كان استجابة لواقع الأمة » بعد أن أصبح الإسلام هو إطارها 
الفكرى العام . 

يعلم دارس الفكر الفلسفى الإسلامى فى جانبه GLEN‏ أن خير من يمثل هذا الفكر فى 
مشرق الأمة الإسلامية هما الفيلسوفان الكبيران: الفارالى وابن سينا » dy‏ مغرب الأمة 
الإسلامية » ابن باجة - ابن طفيل - ابن رشد » مع التفاوت فى درجة هذا JAB‏ . ولا ٠‏ 
نستطيع فى هذا البحث أن نأ على كل الحاولات التى أبرزت تفلسفهم فى نطاق مهمتهم 
التى رسموها لأنفسهم » وهى التوفيق بين الدين من جاتب والفلسفة من جانب آخرء بل 
سنحتار بعضهم كممثلين لهذا الإتجاه فى بعض القضايا » لنصل إلى النتيجة التى ننتظرها . 
وسيكون LW‏ وابن سينا الممثلين لهذا الإتجاه . 
فاذج من القضايا التى شغلوا أنفسهم بها : 

هذه القضايا هى : 
)1( العلاقة بين الله والعالم . 
( ب ) الأسس النفسية والفلسفية لقضية النبوة . 
( ج ) طبيعة الإنسان وماهيته . 
(د) pas‏ الإنسان . 

. ستتناول موقف الفارابى من القضيتين الأوليين » وابن سينا من القضيتين الأخريين » 
ليتكشف لنا من خلال هذا التناول الموقف العام للفكر الفلسفى الإسلامى فى صورته النطرية 
المشائية ومدى بعده أو قربه من واقع UM‏ وروحها وثقافتها » الى تنطلق من مصدرى 
الإسلام : القرآن والسنة » فى صورة لا ترى عليها مسحة الفكر الدخيل . 
العلاقة بين الله والعالم : 

» من القائلين بثنائية الوجود : الوجود الواجب « الله » والوجود الممكن « العالم‎ cal lll 
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وهذه الثنائية فى طبيعة الوجود أمر حتمى » لازم لضروريات العقل » إذ لا يتصور للوجود 
حدا ثالثاً » کا لا يتصوره واجباً كله أو ممكناً كله ۽ لأن الواقع - at - Lal‏ ذلك . وليس 
لنا أن نقف عند الأمور الظاهرة لنقول إن الفارابى هنا استخدم مصطلحى واجب الوجود 
وممكن الوجود وهما ليسا من نتائج الثقافة والبيئة الإسلامية » كبديل للفظى « الله » 
و « الكون » الإسلاميين » ذلك لأنه لا مشاحة فى الاصطلاح » DG‏ هى المقصودة أولاً 
وليست الألفاظ . ونما الذى يعنينا هنا هو العلاقة الزمانية بينبما 


إن الاسلام يقرر صراحة و توحد » GH‏ تبارك وتعالى فى الأزل » كتوحده فى ما لا 
يزال وف الأبد طهر الأول والآخر والظاهر والباطن4”" وآيات الخلق التى تبين ارتباط 
هذه العملية بالزمآن كثيرة فى القرآن الكريم وف السنة المطهرة 6 قال تعالى : > هو الذى 
gle‏ السموات والأرض فى سعة أيام ...... OG‏ قل (SH‏ لتكفرون بالذى BE‏ 
الأرض فى يومين وتجعلون له أنداداً ذلك رب calla‏ وجعل فيا رواسى من فوقها وبارك 
فيا وقدر فبا أقواتها فى أربعة أيام سواء للسائلين ثم استوى إلى السماء وهى دخان 
فقال ها وللأرض ائنيا طوعاً أو كرهاً قالنا أتينا طائعين فقضاهن سبع سموات فى يومين 
وأوحى فی کل سماء أمرها وزينا السماء الدنيا بمصابيح وحفظا ذلك تقدير العزيز 
العلم 7 Gy‏ الحديث الذى رواه « البخارى » وغيره من الثقات عن عمران بن حصين 
قال : قال أهل J‏ لرسول الله صل الله عليه وسلم ء جناك لنتفقه فى الدين » ولنسألك 

عن اول هذا cyl‏ قال : كان الوم يكن قوع اانه 4 وق task» May‏ ران 
عرشه على SHI Ss ell‏ & شىء وخلق السموات Oe My‏ 

وإذا Lille‏ هذه التصوص نجدها توحى بالخلق المباشر من العدم الحض » وليس لأحد أن 
يقول : بخلاف هذا ء اللهم إلا أولفك الذين أشريت نفوسهم حب ثقافة ذات تصورات بعيدة 
عن فكرة الخلق المباشر التى جاء بها الإسلام » وليست هذه- التصورات حجة أمام سلطان. 
القدرة الإلمية المظلقة التى تبيمن.على كل قوانين الوجود lees‏ من نتاجها واثارها . 

ثم إن القول باستحالة الخلق المباشر من العدم المحض » فوق كونه مظهراً من مظاهر عدم 
الإدراك لطبيعة الذات ١‏ الإلحية » فى صفتبا الفاعلة المؤثرة على الوجه المطلق » هو كذلك 
عمل من عمل الوهم کا تنبه إلى اندع رساي الغزالى » فى معرض رده على القائلين 
بالقدم الزمانى للعا! ‏ . 

هذه هى الصورة کا بينها الدين . والفارالى يرى tel‏ قابلة للتعديل والتأويل حتى يسجم 
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الدين مع الفلسفة » أورد فى ذلك كثيراً من النصوص فى كتابه «عيون المسائل». وغيره من 
الكتب الأخرى » تفيد التساوق بين « واجب الوجود ٠‏ كعلة وبين « ممكن الوجود » 
كمعلول من حيث الزمان » يعنى بذلك : التلازم الضرورى ف الوجود بين الطرفين ‏ اطراداً 
- فى زعمه - للتلازم بين المعلول وعلته . 

يرى الفاراين أن « الواجب » لذاته قديم قدماً ذاتياً وزمانياً معاً ء فأما القدم GUI‏ فمعناه 
الاستغناء وعدم الاحتياج Ul,‏ القدم الزمانی فيعنى به : عدم أولية الوجود . وأما 
« الممكن » لذاته فقديم قدماً زمانياً فقط › وأما من حيث الذات فهو و محدث , بمعتى أن 
وجوده ليس من ذاته بل من غيره » وإذاً فهو طارىء على ذاته وأما من -حيث الزمان فهو 
ملازم لعلته » فلا تفاوت بينهما من هذه الناحية . 

وفكرة « الحدوث » الذاق وه القدم » الزمانى للعالم » هى التى اعتقد الفارالى أنه بها يرفع 
التناقض البادى بين الدين والفلسفة » فلم يقل بقدم المادة قدماً ذاتياً ما هو الشأن فى 
الفلسفات المادية عموماً » وفى نفس الوقت لم يقل بالحدوث الزمافى ge ful‏ لاير 
على. هذا القول الحالات التالية :- 

. تجدد إرادة‎ - ١ 
. تجدد قدرة‎ ۴ 

. تجدد غرض‎ - ٣ 

. تجدد طبيعة‎ - ٤ 

ولا كانت هذه كلها-مستحيلات فى حقه - تعالى -» فإن التنزيه يقتضى اقول بالقدم 
الزمانى للعالم . 

هذه هى صورة العلاقة بين ١‏ الله yc‏ العالم » كا يرى eA‏ ونعتقد من جانينا 
أنه قد أرضى فيما الفلسفة على حساب الدين . ولا نقصد من ذلك أن الفكرة صحيحة 
فى cle‏ بل إن ما اعتقده OVE‏ تترتب على القول بالحدوث SLM‏ . لا تخضع للتقد 
العلمى » وهذا ما قال به الغرالى فى الرد عليه وعلى ابن سينا » حيث قرر أن الحالات التئ 
تصورها.هذان الفيلسوفان عند القول بحدوث العام حدوثاً زمنيا » هی جرد تحكم أو تصور 
للمسألة على غير وجهها. الصحيح » وإذاً فدعوى الضرورة فى تصورهم هذا ليست 
صحيحة . يقول الغزألى فى ذلك : « بم تنكرون على من يقول إن العام حدث بإرادة قديمة 
اقتضت وجوده فى الوقت الذى وجد فيه » فإن اعترض على هذا بأن العلة الموجبة تقتضى 


VOR ca‏ ده 


وجود معلوطا معها » فكما يستحيل حادث بغير سبب وموجب 6 يستحيل كذلك وجود 
موجب قد تم بشرائط إيجابه وأركانه وأسبابه » حتى لم ببق شىء منتظراً ألبته » ثم يتأخر 
الموجب » بل وجود الموجب عند تحقق الموجب بام شروطه ضرورى وتاخره محال كاستحالة 
وجود الموجب بلا موجب . 


7 الغزالى أن استحالة إرادة قديمة متعلقة بإحداث شىء بعد أن لم يكن حادثاً أما 
أن تكون معروفة بضزورة العقل » وأما أن تكون قضية نظرية » فإن كانت الأولى فَلِمَ لم 
:تجمع عليها كل العقول » وإن كانت الثانية فأين الحد الأوسط الذى يربط بين طرف 


ثم يواصل الغزالى رده لفكرة الترابط العلمى بين الله والعالم فيقول : « استبعدتم حدوث 
حادث من قدي » ولابد لكم من الاعتراف به » فإن فى العالم حوادث ولا أسباب فإن 
استندت الحوادث إلى حوادث مثلها » فهذا محال » وليس ذلك معتقد عاقل ¢ ولو كان ذلك 
Le‏ لاستغنيتم عن الاعتراف بالصانع .. وإذا كانت الحوادث ها طرف يتتبى إليه سلسلتها » 
فيكون ذلك الطرف هو القديم » فلابد إذاً على أصلكم من" تجويز صدور حادث عن 
قذي . | 


وينتبى من هذا الموقف إلى بيان أنه لو سلمنا بأن الله « علة » والعالم « معلول 6 فليس 
يعنى ذلك أن الله علة طبيعية » يصدر عنها معلوها بالطبع الذى لا يختلف » بل الله علة 
و مختارة » ولا كان كذلك فمن حقه أن يفعل أى وقت يشاء » وأعتقد أن الغزالى هنا كان 
معبراً عن واقع يتغلغل فيه صوت ا GH‏ تبارك 9 وربك يخلق ما يشاء ويختار .... # © فعال 
الما يريد 4 . هنا تظهر الآيات أن فعل الحق سبحانه تابع لإرادته ومشيثته » ومن أخص 
٠‏ حصائص الإرادة الترجيح والاحتيار بين البدائل الممكنة . 

إن الفارائى فى هذا المقام لم يكن متسقاً مع بيئته » ولم يكن منسجماً مع تراثه بل كان 
للفكر الوارد سلطان على نفسه ء ولم تكن محاولة التوفيق بين الدين والفلسفة هنا إلا نوعاً 
تمن إحضاع الدين لعناصر الفكر الفلسفى » وهى فى تفس الوقت لم تكن ناضجة من الناحية 
العقلية » فما ظنه براهين تعضد موقفه حين قرر قدم العالم على الصورة التى ذكرناها » لم 
تكن إلا أوهاماً أو OLS‏ قرر حجة الإسلام . 

ويتصل ببذه المسألة قضية أخرى هى : كيف صدر العالم عن الله ؟ إن حل الفلسفة 
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هذه المسألة كان من السذاجة بمكان › ظهر فيها ضحالة الفكر الفلسفى الوارد » ويخاصة 
لدئ الأفلاطونية Fe Baal‏ بان منها أن الغقلية الإسلامية المشائية لم تعط لنفسها فى كثير 
ش من المواقفن الفكرية حق الانتقاء والاخختيار مع ما يتلاءم مع واقع البيئة الإسلامية we a.‏ 
عن هذه TL‏ بنظرية الصدور أو الفيض . 

إنه يقرر أن الله سبحانه وتعالى لديه منذ الأزل صور الأشياء ومثلها . وقد فاض عنه - 
منذ الأزل أيضاً - مثاله المسمى « الوجود الثانى » أو العقل الأول . وتأتى بعد ذلك عقول 
الأفلاك الثانية » التى تصدر عنها الأجرام السماوية وهى التى تسمى ف الدين ٠‏ بعالم > 
eM‏ » وفى المرتبة UH‏ يوجد العقل الفعال المسمئى فى الذين ١‏ رفح القڊس » ثم Jt‏ 
التفس ف المرتبة الرابعة » ثم صور الكائنات فى. المرتية الخامسة » ثم Gt‏ المادة فى المرتبة 
السادسة . ْ ش ش 

Wy‏ أردنا أن نستبين رأى الفارالى ف القابلات الدينية. لنظرية الفيض هذه حتى يكنا 
أن نبحث عن نقاط الالتقاء بين التصورين ٠‏ الدينى » و« الفلسفى » » للقضية التى معنا » فإنتا 
تلاحظ أنه يقرر أن هناك عوالم ثلاثة فى نظر الدين 9 عالم الريوبية ۲ و « عام الأمر »و ه عالم 
الخلق » فالعالم .الأول ليس فيه إلا الواحد المطلق » ٠‏ الله .» ومن ملاحظة هذا الواحد لذاته 
تصدر قدرته » وعنها ينشأ علمه » ومن مجموع الثلاثة : الواحد والقدرة والعلم يتكون عام 
الربوبية . أما عالم الأمر فيل dle‏ الربوبية .. وهو متكار فى ذاته » وهو متصل بطرفين أحدهما 
أعلى . وهو عالم الربوبية والآخر' أدنى وهو عالم «الخلق» وؤظيفة عالم الأمر J‏ أثر «الواحده 
إلى عالم الخلق المتكثر كثرة لا نباية ها » يقول الفارانى فى ذلك : دلا oi‏ ن أن القلم الة جمادية ء 
واللوح بط مسطح والكتابة نقش مرقوم » بل القلم ملك روحالى » والكتابة تصوير ' 
الحقائق « فالقلم يتلقى ما ف الأمز من المعانى » ويستودعه coll‏ بالكتابة الروحانية » فيتبعث 
القضاء من القلم والتقدير من اللوح : أما القضاء فيشتمل على مضمون أمره الواحد » والقذر 
يشتمل على مضمون التنزيل بقدر معلوم » ومنها Ges‏ إل peel SO‏ 
ثم يفيض إلى املائكة التى فى الأرض » ثم يحصل المقدر ف a as‏ 

يظهر من ها Jue‏ أن الفارالى يحاول Lake‏ تفسير انبثاق Jul‏ المحكثر عن الله الواحد 
على ثمط يقربه جدا من الفكر الوارد ويخاصة الفكر الأفلاطونى المحدث » وإذا كان قد مزج 
فى تصويره هذا بين المضطلخات الدينية والمصطلحات الفلسفية » فإنه ظل مخلصاً للفكر 
الفلسفى ۽ لأن الدين يقول بالخلق المباشر » جا سبق أن بينا » والفلسفة تتوقف فى قضية 

0 


صدور الكثير عن الواحد » وليس هناك إشكال على الإطلاق فى أن يصدر الكثير عن الواحد 
ا قرر الدين ۽ لأن القدرة الإلهية من تخصائصها التأثير فى الممكنات إيجاداً أو إعداماً حسب 
ما تقتضيه الإرادة التى وظيفتها التخصيص والتكييف . وصدق الله العظم إذ يقول : $ UY‏ 
أمره إذا أراد Yo‏ أن يقول له كن فيكون ۾ . 

ومن الباحثين القدامى والمحدثين من يرى أن ALUM‏ بتصويره لنظرية الفيض هذه › وبرسمه 
لعالم المحوسطات بين الأول والعالم المتكار » قذ مال كثيرً إلى التفسير الحرافى للمسألة » ذلك 
التفسير الذى يخضع العالم الأرضى لعالم الأفلاك والكواكب » فقد قرر هذا : SA‏ 
الإسلامى المعروف ابن تيمية" “فى كثير من كتاباته عن فلاسفة الإسلام » کا قال بنفس 


(r) 
. الحكم من الحدثين الدكتور جبور عبد النور والدكتور محمد البهى‎ 


وإذا كان الأمر هكذا فيكون الفارانى قد بعد عن واقع الأمة مرتين » أولاهما عندما استشعر 
نفس الإشكال الذى استشعرته الأفلاطونية الحدثة فى العلاقة بين الله 9 الواحد » والعالم 
و الكثير 26 وثانيهما عندما ارتضى الحل الصابئى لذلك » وهو الذى قرر أن عالم الأفلاك 
والكواكب هو المؤثر فى العام الأرضى . 


ومع تسليمنا بأثر الفكرين الأفلاطونى المحدث والصابئى على الفارانى فى هذا المقام » فليس 
لنا أن ننساق وراء منطق أولئك الذين يبدو من كلامهم ربط الرجل بالفكر الوثنى الصابعى ۽ 
ذلك لأن فكرة العقول لا يسترخ إليها الدين الموحد » ولكنها فى حقيقة الأمر كا يصورها 
al Ul‏ » تنتبى بإسناد التأثير من خلق وقضاء وقدر وغير ذلك من أنواع التأثير » إلى الواحد 
وحدة مطلقة  OV‏ الحق سبحانه هو الذى أعطى للمتوسطات أسباب تأثيرها فيما تؤثر 
فيه” ‏ وهذا ما نرتاح إليه LUE‏ > وإذاً فا جهد الذى بذله الفارابى فى تصوير المسألة » كان 
يرجع أساساً إلى محاولة إيجاد أرض مشتركة بين الفكر البشرى والحل الدينى لقضية العلاقة 


.بين الواحد والكثير » على صورة ترضى العقل والدين معاً . وإذا كنا قد لاحظنا أن el‏ 
كان واضحاً فى تصوير الفكر البشرى طاءء مقابلاً بالصورة التى بينها الدين » فقد كان من 
المتوقع من مفكر مسلم كالفارانى أن يؤسس النظرية على ما لا يخالف الدين ولو فى الشكل 
ولكن یدو آن انار بعض العقول بالفكر الوارد قد غشى على فكرهم وآبعدهم LS‏ عن 
منبج القران فى تناول القضايا » ذلك النبج السهل المتسق مع حقائق الفطرة » کا يقول 
المرحوم الدكتور محمد إقبال OO‏ 

hee‏ ت 


الأسس النفسية والفلسفية لقضية النبوة : 
أثار الفكر المنحرف الذى alte‏ كل من ابن الراوندى والرازى الطييب ومن شايعهما 
شكوكاً فى حقيقة النبوة » تقرر أن مجىء الأنبياء كان عبثاً ‏ لأن الناس بسبب مجيكهم انقسموا 
إلى شيع وأحزاب » ومن الناحية الأخرى فإن العقل كاف ف إدراك المنبج الذى يغنيه عن 
مدد السماء » وقد صور القاضى صاعد الموقف الفكرى محمد بن زكريا الرازئ قائلاً : 
« تقلد آراء سخيفة » وذم أقواماً لم يفهم عنهم 6 ولا هدى بسبيلهم » وهو إلى جانب تقصيره 
فى الدين كان يكيد للأديان » ويطعن على النبوة ان کا ألف ابن الراوندى GED‏ 
الأنبياء » . وقد ul‏ المفكر الشيعى أبو حاتم الرازى بلاء oe‏ فى الرد على الطاعنين على 
النبوة فى كتابه « أعلام النبوة ١‏ ا ظهرت كتابات لبعض مفكرى المعتزلة وأهل السنة 
تقم النبوة على أسس من الأدلة النظرية » لعل أظهرها كتاب تثبيت دلائل النبوة للبيبقى » 
وكتاب ١‏ الشفا » للقاضى عياض . 
وما لا شك فيه أن الآراء المدامة سريعة العدوى » ينفعل بها أصحاب النفوس الضعيفة 
والعقول السقيمة » ولو لم تشكل هذه الآراء تياراً خطيراً على الدين We‏ رأينا هذه الكتابات 
المتعددة التى أشرنا إلى بعضها . ١‏ 
غير أن تأسس النبوة على قواعد نفسية وفلسفية » لم تظهر قبل كتابات الفارابى » وهى 
مهمة وجد نفسه أهلاً لها » وجديراً بتدعيمها » وهذا الاندفاع إلى تلك الساحة يرينا مدى 
الاهتيام الفكرى والنفسى للفيلسوف بمسألة تشكل أصل الدين وأساسه » ذلك OV‏ تفويض 
النبوة إنما يعنى أيضاً الإطاحة بالأديان من أساسها ؛ EY‏ تمثل مهمة الوساطة بين « مرسل » 
هو الله وه مرسل إليهم » هو من يظهر ed‏ الرسول ء ولا يمكن أن يتصور العقل اتصال 
السماء بالأرض إلا عن هذا السبيل . وقضية كفاية العقل فى أن يرسم للإنسان منهج حياته » 
قضية مرفوضة ؛ لان العقل الذى يقررها هو نفسه قاصر وعاجز » فكيف يدعى لنفسه 
الكمال والاستغناء . ١‏ 


لم يجد الفارابى سبيلاً للرد على هذا التيار إلا أن يؤسس القضية على قواعد نفسية فلسفية » 
فاهتدى إلى نظرية اعتقد أنها صحيحة » تقوم على القول بأن القوة المتخيلة فى الإنسان » 
متى كانت صحيحة » وكانت الحسوسات الواردة من الخارج غير مستولية عليها » استيلاء 
يستغرقها  dy‏ تخضع هذه المتخلية للقوة الناطقة » فإنها يمكن أن تطلع على ما فى العقل 
الفعال من علوم ومعارف » ويكون yet‏ اقندار على التنبوٌ بالمستقبل » وكلما كانت هذه 
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القوة أقوى وأشد » كان اطلاعها وإنباؤها أكثر وأعم » حتى إذا انتبت إلى درج من الكمال » 
كان لها نبوءة بالأشياء الإلحية . ولا ace‏ إذا بلغت قوة الإنسان المتخلية نباية SSM‏ أن 
يقبل فى يقظته عن العقل الفعال الجزئيات الحاضرة والمستقبلة أو محاكياتها من المحسوسات » 
ويقبل محاكيات المعقولات المفارقة وسائر الموجودات الشريفة ويراها ... فهذا هو أكمل 
المراتب التى تنتبى إليبا القوة المتخيلة » وأكمل المراتب التى ييلغها الإنسان بقوته Oa‏ .. . 

والناظر المدقق فيما أورده الفاراى من نصوص يصور بها قضية النبوة يعجب لأمرين 
واضحين » أحدهما : تأسس عملية jell‏ على نصاعة القوة U sell‏ وانعتاقها من تأثير القوة 
الناطقة » وثانيهما : ما يفهم من لازم كلامه أن القوة الناطقة هنا أقل إدراكاً لعملية الاطلاع 
على ما فى العقل الفعال من القوة المتخيلة » وهذا ما يتوقف فيه العقل . 

ونعتقد من جانب آخر أن تصوير المسألة على هذا الشكل يفتح باب الادعاء على مصراعيه 
لكل من تطاوعه نفسه الضعيفة . وهذا وذاك مما لا يقره الدين » ذلك لأن المسألة من أولها 
li]‏ هى اصطفاء واختيار من الله سبحانه » والله يعلم حيث يجعل رسالته . وهو يصنع رسله 
على عيته وف هذا إغلاق لباب التنبوٌ الكاذب مرة أخرى لم يكن الفارابى هنا - على الرغم 
من شرف مقصده - معيراً عن واقع يدين بن النبوة اختيار مطلق من الله سبحانه قايس 
ترجع إلى ذاته » ويصدق الواقع لكل نبى أن جيئه كان على صورة لا يمكن تجاوزها » 
مما يتأكد معه أنها هبة من الله لمن يعلم أنه al‏ لتحمل هذه التبعة العظمى . 
طبيعة الإنسان وماهيته کا يصورها ابن سينا : 

أل ابن سينا كثيراً على النظرة الروحية للإنسان » وهو بصدد دراسة النفس الإنسانية 
وقواها » حتى يمكن أن يقال على حد تعبيره إن البدن ما هو إلا سجن للنفس . وأن عليها 
أن تفلت من اساره » وتعرج إلى عالم القدس والتطهر » إذا أرادت السلامة . وقد تنوعت 
البراهين التى ساقها فى هذا المقام » فمنها.مكا توجه به إلى يثبات وجودها وجوداً مفارقاً للبدن » ومنها 
ما ساقه OLY‏ روحيتها وعدم ماديتها » ومنها ما أتى به للدلالة على خلودها » ودراسة ابن 
سينا للنفس تعتير GA‏ أوسع الدراسات التى ظهرت فى نطاق الفكر الإسلامى » وقد كانت 
ملهمة لكثير من الدراسات التى أتت بعده » سواء منها ما كان فى الشرق أم فى الغرب » 
وقد تأثر ابن سينا بالمدارس الفكرية قبله وأحذ منها ما يراه أهلاً للاقتباس » وركب من 
العناصر التى أحذها نظريته فى النفس . ومن المفكرين الذين أخذ عنهم » أفلاطون - 
أرسطو - أفلوطين - بعض المذاهب الشرقية الدينية . 1 
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وإطالة اين سينا النفس فى إثبات روحانية النفس وخلودها يدل من غير شك على أن 
الرجل ينظر إلى الإنسان وماهيته نظرة روحية » وحسبنا أن نقف عند الأدلة التى قدمها 

فى هذا السبيل وهى :- 

١‏ - النفس تدرك المعقولات »وليس هذا من خواص البدن ۽ OV‏ الصورة المعقولة إذا 
وجدت ف العقل لم تكن ذات وضع بحيث تقع lal]‏ إشارة $52 أو انقسام أو شىء 
ما أشبه هذا المعنى » وهذا يدل على أن الذات القابلة للمعقولات لا يمكن أن تكون 
جسما . 

؟ - أن النفس تدرك الكليات » وتدرك ذاتها دون الة . أما الحس فإنه لا يدرك ذاته » 
بل يحس let‏ خارجاً عنه . 

٣‏ - أن استمرار العمل » وقوة المحسوسات الشاقة المتكررة توهن الآلات الجسدية 
وتضعفهاء وربما تفسدها » كالضوء للبصر » والرعد الشديد للسمع » وعند إدراك 
القوة لا يقوى على إدراك الضعيف . | 

۽ - أن أجزاء البدن تأخذ فى الضعف بعد منتبى النشوء » وذلك دؤن الأربعين أو عندها » 
والنفس إما تقوى بعد ذلك فى أكثر SOLS‏ 

هذه هى الأدلة التى ساقها ابن سينا على روحانية النفس » ونحن لا نناقشه فى ذلك فالقضية 
محل اتفاق بين كل المؤمنين » غير أن الذى يستوقف الباحث » الدى ينظر إلى الأمور من 
واقع ثقافة الأمة وما جاء به وشعورها » وهو القرآن الكريم » يلاحظ أن الرجل هنا كان 
Lal,‏ تحت تأثير الفكر الفلسفى أكثر من تأثره بالروح العامة للقرآن ۽ BY‏ هذا الكتاب يقرر 

ثنائية الإنسان » وينظر إليه من خلال تركيبه فى صورته الأولى کا جاء فى قوله تعالى : 

> فإذا سويته ونفخت فيه من روحى فقعوا له ساجدين ۰ 


ودعوة الإسلام إلى الحفاظ على البدن بتحريم تناول الخبيث » والدعوة إلى تناول الطيب 
وتوجيبه إلى الانضباط فى الأكل والشرب وعدم الإسراف فيهما » وطلبه أن يعنى المسلم 
ببدئه » بالرياضة والراحة وعدم الإرهاق » كل هذه تظهر لنا أن الإسلام ينظر إلى الإنسان 
تلك النظرة الثنائية المتعادلة » فإذا أضفنا إلى ذلك تحريم الإسلام للرهبانية وتعذيب الجسد » 
والدعوة إلى أن يكون المسلم قويا فى جسمه كقوته فى روحه وشخصيته » لتيين لنا إلى أى 
حد تتأكد النظرة الصحيحة للإنسان من منظور الإسلام » بل يمكن أن يقال على سبي ٠‏ 
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الإجمال : إن كليات الشريعة الإسلامية وقو اعدها العامة إنما اتخذت من الإنسان بهذا المعنى 
حورا يشكل الإطار العام الذى يعنى به فى عقله ونقسه ویدنه وعرضه وماله وحياته » 
رآيات التكرم النى وردت ف القرآن الكريم متوجهة إلى الإنسان » فى مثل قوم تعالى : 
. «ولقد كرمنا بنى آدم وحملناهم فى البر والبحر ورزقناهم من الطيبات وفضلناهم 
على كثير ممن خلقنا تفضيلا”"'' إنما تعنى تكريمه ككيان عام » وآيات القصاص 
ju A‏ جانباً من القانون ال جنا فى OLY‏ > والتى تتناول الأحكام فيها بدن الإنسان 
أو بعض أعضائه إنما تؤكد هذا call‏ وعناية الإسلام ببدن الإنسان بعد أن تجاوزه الروح 
Ly‏ يؤكد هذا أيضا . 

وليس لقائل أن يقول إذا كان الإسلام يقر الثنائية على هذا الشكل ٠»‏ فأين المفارقة بين 
نظرته هذه وبين نظرة ابن سينا بخاصة » والفلسفة الروحية عامة فى هذا المقام ؟ والإجابة 
على هذا السؤال واضحة » ذلك OY‏ الفلاسفة يرون أن بدن الإنسان هو المثبط لانطلاق 
الروح » وكأنه ليس من خلق الله » ما يتبين معه أن الثنائية التى يقول بها هؤلاء ؛ ومنهم 
ابن سينا ليست إلا ثنائية شكلية ؛ لأن النفس أو الروح هى الإنسان على الحقيقة فى نظرهم ٠‏ 

وهناك نصوص لابن سينا تربطه إلى حد بعيد بأصحاب الفلسفة الطبيعية فى هذا المقام » 
إذ يرى أن جسم الإنسان إنما ينشأ من امتزاج العناصر الأربعة » يقول فى ذلك : « إن جميع 
العناصر الأربعة بطبقاتها طوع الأجرام الفلكية .... وإذا امترجت العناصر امتزاجاً أكثر 
اعتدالاً » Ls‏ عنها بسبب القوة الفلكية نبات » وإذا زاد اعتدال المزاج استعد لقيول النفس 
الحيوانية .... حتى إذا أمعن فى الاعتدال قبل النفس الإنسانية ٠")‏ ويظهر أثر النظرة غير 
التعادلة إلى الثنائية الإنسانية يا يرى ابن سينا ومن معه فى موضوع له خطره ونعنى به : 
كيفية البعث » وهذا ما سنيينه الآن . 
مفسير الإنسان : 

ابن سينا من القائلين بالخلود » وهو قاصر على الروح وحدها فى دار الجزاء »وهذا الموقف 
منه نتيجة طبيعية لنظرته إلى طبيعة الإنسان على الصورة التى سبقت » وقد غلب الروح 
الفلسفية على الروح الدينية » ما يتأكد معه أنه لم يكن معبراً عن واقع متدين » يؤمن بحقيقة 
ما جاء به الشرع فى هذا المقام » وهو البعث Glo‏ للإنسان الروحى والمادى «bee‏ وكذا 
الجراء . 
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وقد بين القرآن » م أظهرت السنة المطهرة حقيقة البعث وماهيته » وحقيقة الجزاء 
وماهيته » وهو بنفس الثنائية المتعادلة بالنظر إلى طبيعة الإنسان » فى نصوص ظاهرة الدلالة 
على معانيها » ففى القران نرى مشل قوله تعالى : > يوم تشهد عليهم ألستهم وأيديهم 
وأرجلهم بما كانوا يعملون € . وشهادة الأعضاء عند الحساب تعنى أن البعث واقع 
على الروح والجسد les‏ > وق الحديث الصحيح « تحشرون يوم القيامة حفاة عراة 


وأما ابن سينا فيزعم أن نصوص الشرع الواردة فى هذا المقام قد ترضى رغبات العوام 
أما الحكماء eld‏ من البعث والجزاء » إنما هو المعنى الروحى فقط . يقول فى ذلك : « يجب 
أن يعلم أن المعاد منه ما هو مقبول من الشرع » ولا طريق إلى إثباته إلا من طريق الشريعة » 
وتصديق خبر النبوة » وهو الذى للبدن عند البنث » ومنه ما هو مدرك بالعقل والقياس 
البرهانى » وقد صدقته النبوة » وهو السعادة والشقاء الثابتان بالمقاييس التى للأنفس » وإن 
كانت الأوهام منا تقصر عن تصورها OW‏ لواحا Se rd oa‏ 
أعظم من رغبتهم فى إصابة السعادة البدنية » بل كأنهم لا يلتفتون Thal‏ . لاهتيامهم 
بالسعادة الروحية أكثر كما هو شأن الصوفية . 


ولا كان تخريح القضية على هذا stall Create eee‏ الجسمافى 
بأكثر من شاهد ودليل » فإن القول off‏ الحكماء لا يلتفتون إلى هذا النوع » ويتأولون 


النصوص - وهى ظاهرة الدلالة لا تقبل التأويل - قد يوحى إلى المفكر المسلم » الغيور على 
دينه » بان وراء هذا التاويل غرضا لا يليق بذات الحق تبارك وتعالى » ا لا يجوز فى حق 
رسوله عليه الصلاة والسلام » وهو أن هذه النصوص الظاهرة » إذا كان ظاهرها غير مراد 
وهو لازم موقف ابن سينا ومن معه - فإن مقتضى هذا أن تكون مجرد تصوير حسى vy‏ 
معنوى » وإثارة نيال الخاطبين بها » حتى يمكنهم إدراك الأمر البعيد » وأما فى الواقع المرتقب 
٠‏ فلن يكون شىء من ذلك الظاهر »> وهذا ما لا يرضى به شرع الله » کا لا يرضى به عقلاء 
هذه الأمة . 

وإذا كان من المقرر بين المحققين أن المعمول عليه فى السمعيات هو ظاهر الشرع بعد 
أن تأكد بالبرهان وجود الله وضرورة النبوة » فكيف يصح من حيث المنبج من مفكر مسلم 
كابن سينا أن يصول ويجول فى دائرة 4 اخم نبا زوج الفلسق ل EN‏ الى ري 
النص الشرعى قد حسمها ؟ ثم إن ما ذهب إليه لا يثبت ينبت أيضاً أمام العقل الواعى . وأهم 
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ما يمكن أن يرد يه عليه هنا هو أن دعواه بآن النصوص اللمتصلة بهدا الموضوع ٠‏ إعا شى 
أمثال فريدة » على حد أفهام الخلق » مثلها النصوص المتشاببة التى ينبغى أن تؤول ء أقول : 
هذه الذعوى غير صحيحة ؛ oF‏ المقايسة غير صحيحة ¢ إذ الألفاظ الواردة فى التشبيه » 
تعمل التأويل على عادة العرب ف الاستعارة » والقرائن تؤيد ذلك » كا دلت العقول على 
استحالة المكان والصورة الجارحة .. وأما ما جاء فى وصف الجنة والنار وتفصيل أحواهما » 
فقد بلغ مبلغاً لا يحمل التأويل » فلم يبق إلا حمل الكلام على حقيقته . 

وإذا كان ابن سينا قد نظر إلى القضية فى ضوء النظرة العقلية القاصرة » التى ستبعد 
إعادة الأجسام إلى الحياة الثانية بعد أن ترمى وتبلى » فإن هذا منه يدل على عدم شعوره 


الكامل بالقدرة الإمية » وهذا موقف إن ظهر من مفكر طبيعى ينظر إلى الأمور من خلال 
القوانين التى تحكم المادة» فلن يكون مستساغاً من مفكر مسلم » كان المفروض أن يوقن 
ol,‏ قوانين المادة هى من صنع BE‏ المادة » وهو يطوعها كيف يشاء » وى أى وقت 
يختار ويريد . 

لقد نازع الغزالى ابن سينا فى هذا المقام » وبين أن ما ساقه من أدلة على نظريته إلى المعاد 
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والجزاء ليست Clay‏ وانتبى من هذه المعركة بما أقره المتكلمون عموماً من أن مسألة 
العاد والجزاء بالمعنى المزدوج أمر مكن فى ذاته ۽ لأنه لم يقم دليل على استحالته » بعد أن 
تبين Dal Cale‏ القائلين بالروحية فقط » فإذا اقترن بالإمكان الذاتى النص الصرج » الظاهر 
الدلالة » فليس للعقل مدخل حيعذ OV‏ الأمر يكون خارجاً عن مجاله » متجاوزاً لطبيعته . 
تقويم: 

هذه بعض المسائل التى تعرضت ها العقاية الإسلامية » ومن خلال ما سبق يظهر لنا 
أن هذا النوع من التفلسف لم يكن موفقا دائماً » فقد كان المفكر المسلم واقعا تحت تاثيرين 
غير متعادلين ع احدها وارد » وهو الفكر الفلسفى والااخر داخلى » وهو حقائق الدين التى 
جايت بها التصوص القطعية » وف تغليبه للروح الفلسفية على الروح الدينية تجاوز للواقع 
الذى اصطبغ بالدين » ومحاولة مزج الفكر الإسلامى بعناصر غير ISIS‏ » ذات روح وصبغة 
لا git‏ مع البيثة الإسلامية . 

إن المفكر الذى يعبر عن بيه أصدق تعبير » هو ذلك الذى يعمل فى الإطار العام الذى 
th ald‏ و أيديولوجية و ا > ولا كان الإسلام هو أيديولوجية هله الأمة » AE‏ 
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الظاهزة » وبقضاياه التى جاء الشرع موضحاً ها » فإن محاولة تجاوزه بإيثار نمط So‏ لا 
يتفق معه إنما يعد خروجاً على الواقع والبيئة » وتفلسف لا يرضى عقل الأمة وقلبها . 

ولن ندعى أن تفلسف هؤلاء كان ob),‏ المثاية فى كل قضية تعرضوا لا » فهناك كثير 
من المسائل الفلسفية التى نبغوا فيها » مما لا صلة لها بالدين نفياً أو إثباتاً . وبخاصة فى المجال 
الرياضى والطبيعى وغيرهما ما سنكشف عنه فى الجزء التالى من البحث . 


الفكر العلمى الإبداعى لدى المسلمين : 
)١(‏ مطالب الواقع الجديد : 

انفتح المسلمون على الثقافات التى عاصرت ظهورهم CT‏ واقتضى واقعهم أن يكون 
للفلسفة الطييعية نصيب أوفى من ثقافتهم العامة » قرأوا مؤلفات أوقليدس » وبطليموس » 
وبقراط وجالينوس . وبعض كتب أرسطو ف الجانب العلمى الطبيعى » وأخرى ترجع إلى 
المذهب الأفلاطونى الجديد » والفيثاغورى المحدث » وتعالم الرواقين » ويبدو أن إحساسهم 
العميق بضرورة تطوير الحياة العلمية يجانب الحياة الروحية التى تكفل الدين بترقيتها هو الذى 
دفعهم إلى ذلك » بل لا نكاد نجد فارقاً فى إطار الحضارة الإسلامية بين ما يسمى ديناً وما 
يسمى علماً » فالدين علم Ye‏ والعلم دين كذلك . ولم يكن المسلمون محدودى «BW‏ 
يؤثرون الانغلاق على أنفسهم » بل ترسخت فى وجدائهم قضية الإفادة التى بها ترق الحياة » 
مهما كان مصدرها » الحكمة ضالتهم ‏ والمقصود بها هنا كل مفيد للحياة . أفى وجدوها 
فهم Gol‏ الناس ML,‏ وقد عبر عن هذا ما قاله المسعودى أن : «الواجب ألا يوضع 
إحسان محسن » عدرًا كان أو صديقاً » وأن تؤحذ الفائدة من الرفيع والوضيع ب“ 

وما كان لأمة كالأمة الإسلامية أن تمنع نفسها عن طلب العلم النافع لترقية الحياة » ودينها 
يأمر بإعمار الأرض واستغلال طاقاتها » بل طاقات ما فوق الأرض » Gale‏ من وراء ذلك 
إلى تحقيق سيادة الإنسان على الكون » حتى يستأهل معنى الخلافة عن الله رب العاين . 

وقذ مزج الإسلام بين الجانب المادى للحياة والجانب الروحى فيا » بحيث لا يمكن الفصل 
بينهما عند النظرة.الثاقبة . فجميع عناصر الكون المادية » يجعل bee‏ الإسلام دلائل وشواهد 
على الخالق سبحانه وتعالى وعلى حكمته وحسن تدبيره وسعة قدرته » Ty‏ فالكون 
Je‏ للإله وآفاقه الرحبة الفسيحة » ميدان يستلفت الأنظار » ويأخذ بالعقول » حتى 
يتعمق الإيمان ف نفس المؤمن » فإذا انضم إلى الآفاق الكونية » ما أودع ف النفس من أسرار » 
فإن إدراك عظمة الخالق من خلال هذين المجالين » OY ISH‏ وتقويه » وتبين أن الله هو 
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الحق » وقد صدق الله العظيم .حيث قال :> tai! ers‏ فى الآفاق dy‏ أنفسهم حتى 
يتبين هم أنه الحق أو لم يكف بربك أنه على كل شىء شهيد 4 . 

إن تاريخ الإسلام يرينا أن المسلمين لم يقفوا بالبحث العلمى - بعد أن فهموا وهضموا علوم 
الأوائل فى الجانب العلمى - عندما تقتضيه حاجتهم العملية » التى لم تكن تستلزم إلا قليلا 


من علم الحساب ‏ يفيد فى تقسم الفرائض وفى شكون التجارة إلى جانب قليل من علم الفلك 
Osea‏ به كرافيت ادات بل سارعا يمرن اک من کوب ie‏ 
المطالب الحدودة إلى الإيغال فى العلم بدرجة تجعلهم أهلاً OV‏ تكون أمتهم أمة حضارية . 

ولم يكن الهج الذى أقره الإسلام فى هذا الجانب » إلا على مستوى يمكن أن يثمر معه 
البحث العلمى فى كل جنباته » فقد جعل الإسلام للعقل مجالاً هو « dhe‏ الشهادة ؛ يستكشف 
فيه أسرار الخالق » وعناصر هذا المنبج تتجلى فيما te‏ 
١‏ - إيثار التجربة على النظر فيما يتعلق بآمور الحياة الدنيا . ( منبج عمل تجريبى ) . 
۲ - الدعوة إلى السير فى الأرض »ء والاعتبار بما حدث للأم السابقة ( منهج تاريخى 

استردادى ) . 

. ) قياس الأشباه والنظائر عند اتحاد العلة الجامعة بين المئاثلين ( منهج قياس استدلالى‎ - ٠١ 
: عدم الفصل بين عنصرى الحياة الدين والدنيا‎ - ٤ 
. ه - إبراز الحقائق فى مواجهة الخرافة والأسطورة‎ 

وببذا انبج تصظبغ الحياة الإسلامية كلها بصبغة روحية » وتغدو Und‏ فريداً تتوازن فيه 
أشواق الروح مع مطالب البدن » على مستوى الفرد » وعلى مستوى الأمة » فتسود القم 
العليا » كبديل للقم الحابطة التى يحدثها الفراغ الروحى » حين يتناول العلم الحياة من جانب 
ولحدء هو الجانب المادى . 

هذا هو الواقع الذى أحدثه الإسلام » ببذه النظرة التعادلة إلى الحياة » وإذاً فترقية الحياة 
فى نظره Le‏ يكون بالعلم العملى المرتبط بالقيم الإيمانية الصادقة » ومفهوم هذه النظرة أن العلم الذى 
لا ترق به الحياة فى tule‏ الروحى والمادى bee‏ » هو علم قاصر وضرره أكثر من نفعه » 
ولعل الواقع يصدق تلك النظرة » بعد أن رأينا أن التقدم العلمى المعاصر » الذى انزوى معه 
الجانب الروحى » أصبح خطراً بهد البشرية كلها . 


وحتى نكون أكثر تحديداً فيما نحن بصدده » نقول : إن العلم الصحيح الذى يتعامل 
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مع الحقائق الثابتة لم يكن مسفولاً عن التتيجة التى أصبح عليها إنسان اليوم » وبخاصة فى 
بلاد الغرب . Uy‏ المسئول عن ذلك هم أولئك الذين يطوعون العلم ويسخرونه لخدمة 
أغراض لا تخدم العلم » ؤهى فى نفس الوقت خطر على الدين ومن ثم حطر على 
ON‏ 
والعلم إن لم تكتنفه شمائل تعليه كان مطية الإخفاق 

۲ - أسباب لفسية : 

نعتقد أن ضرورة التلاؤم مع الواقع الجديد الذى صوره الإسلام للحياة الإسلامية فى ULE‏ 
الرحب » الذى تتعائق فيه الروح مع المادة » لم يكن إلا تعبيراً عن عوامل نفسية: اعتملت بها 
نفوس المتدينين » وقد تشوق المسلم إلى أن يقرأ أسرار الخالق منشورة فى AS‏ الخلق » 
كا يقول « ديبور » وهذا أمر مرتبط بقضية الإيمان كا سبق أن أشرنا وهو أيضاً مسألة نفسية 
عقلية وجدانية . فكان تطلع المسلمين إلى اكتشاف أسرار الكون بالنبوغ فى العلم فريضة 
إمانية ججانب كونه نزعة نفسية . 

وحسب المسلم أن يكون :هذا منطلقه فى طلب العلم » وهنا تسقط كل العوامل التى 
تنحو بالبحث العلمى منحى غير صحيح من الهوى والغرض » والتفسير غير AUN‏ لقضاياه 
والتطبيق المزيف لقوانينه . 
wll - ۴‏ حضارية : 

ترجم المسلمون علوم الأوائل إلى اللغة العربية » وكان الذافع الحضارى من بين الأسباب 
التى حملتهم. على ذلك » فقد تطلع بنو العباس - وهم الذين تم تحت سلطانيم ترجمة كتب 
الأولين - إلى أن يصلوا بالبلاد فى ظل حكمهم إلى نظام حضارى متقدم » وقد كان لنشاة 
الفرس فى كتفهم الأثر الواضح فى ذلك » والفرس أمة ذات حضارة عريقة . وقد هيأ الواقع 
الجديد للأمة ‏ الذى اتسم بالحزية الفكرية ‏ للعلم أن ينبت ويترعرع . وأفاد المسلمون من 
غيرهم فى هذا الجال وريطوا ما أفادوا منه بتطلعهم الحضارى c‏ وأضافوا وطوروا » لإحساسهم 
pl‏ أصحاب رسالة من خصائصها أن تكون سباقة فى كل من Sle‏ المعرفة » النظرية 
منها والعملية . ْ 

ومن الأسباب الظاهزة التى :بضت بالعلم التجريبى فى ظل الإسلام › أن هذا الدين نفسه 
يحض عليه » ويدعو إليه » ويعطى للعلماء منزلة لا تدانيها منزلة غيرهم » بل يذهب إلى ما 
هو أيعد من ذلك فيجعل النبوغ فن العلم بمعناه العام طريقاً إلى زيادة نحشية العالم لله 
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وب العالين . قيقول القرآن فى ذلك : « ألم تر أن.الله أنزل من السماء ماء فأخرجنا به 


رات مخلفاً ألوانبا ومن الجبال جدد بيض وحمر مختلف ألوانها وغرابيب سود ومن 
الناس والدواب والأنعام مختلف ألو انه كذلك إغا يخشى الله من عباده العلماء إن الله عزيز 
غفور 4" والآيتان Les‏ جامعتان لكل أنواع العلم تقريباً » ففى أولاهما حديث عن ell‏ 
وخواصه وأثره » وهو محل دراسة ليعض العلوم الكيميائية والطييعية » ومصدره - وهو 
' السماء ت مجال لدراسة العلوم الفلكية » وأثره فى الأرض والإنسان وسائر الكائنات الحية » 
ساحة لعلم طبقات الأرض والزراعة » وأجتاس الإنسان والحيوان والنبات › والحديث عن 
'. الجبال وما gd‏ من صخور متنوعة » محل لكثير من العلوم المشتركة ‏ ثم يعقب على ذلك 
كله ol,‏ العلماء الذين تخصصوا فى هذه العلوم » هم أشد الناس نحشية لله . 
من هذا يظهر أن الإسلام نفسه يدعو إلى العلم الذى ترق به الحياة وتتحضر » فى ظل 
قم عليا أرساها الدين فى شكل أحكام شرعية » the dels‏ البشر طريقها نحو الترق فى 
سلم السعادة والظفر . af‏ 
لم يكن انفعال أو لى الأمر من بنى العباس بالدافع الحضارى كعامل حاسم ف الائفتاح 
على العلوم الكونية » وما رأوه من تشجيع القرآن على العلم » إلا تعبيراً عن واقع الأمة فى 
قطعها نحو أهدافها » واستجابة لعوامل داخخلية حركها الدين وزكاها وأمر بتدميتها وتطويرها . 


٠‏ إن idle‏ الإسلام فى نطاقيه : الزمانى والمكانى تحم أن يكون له دور بارز فى تطوير 
الحياة وترقيتها > وإلا كان bys‏ مغلقاً . من ثم كان انفتاح المسلمين على ثقافة غيرهم بمعناها 
الشامل » بعد أن انفتحت أمام سلطان الإسلام الروحى الأمصار والديار » أمراً يمت بأوثق 
الصلة إلى طبيعة الإسلام نفسه . وقد فقه المسلمون هذا المعنى » فكانوا فى العلم العمل 
الذى دف إلى الحقائق العلمية للجردة . أنبغ منهم فى بعض النواحى النظرية » التى جعلوها 
منظوراً » وقعت من خلاله عقوم على بعض قضايا الدين فكان مصيرهم ما بيناه فيما سبق . 

وقبل أن أترك هذا اقام Jal‏ هنا Lai‏ أورده القاضى صاعد فى كتابه « طبقات COW‏ 
يعبر أصدق تعبير عما نحن بصدده » يقول : « ا أفضت الخلافة إلى المأمون » تمم ما بدأ 
به جده المنصور ٠‏ فأقبل على طلب العلم من مواطنه » واستخراجه من معادنه » بفضل همته 
الشريفة » وقوة نفسه الفاضلة » فداخل ملوك الروم وأتحفهم › وسألحم صلته با لديم من 
كتب الفلاسفة » فبعثوا إليه با حضرهم من كتب أفلاطون وأرسطو وبقراط وغيرهم من 

کے 


لفلاسفة » فأخعار: لها مهرة التراجمة » وكلفهم إسكام elas‏ فترجمت له على غاية ما 
یکن » ثم حض الناس على قراءتها » ورغيهم فى تعلمها ۲“ 

مظاهر النبوغ العلمى عند المسلمين : 

لا أحب التوسع فى تقدير أمجاد الأسلاف + حتى لا يستغرق ذلك طاقة الباحث النفسية 
فينسى موم الحاضر » والواقع الألم الذى LE‏ فيه أمتنا » اللهم إلا بالقدر الذى يحبى فى النفس 
بوارق الآمل نحو انبعاث جديد » تأخذ فيه الأمة بأسباب التحضر والرق » مستلهمة هذا 
الماضى المشرق » فاتحة عقلها وفكرها على منجزات العصر » فتكون بذلك موصولة بالماضى 
وى نفس الوقت تعي ee ee ar ene ee‏ 
وقدرات » وهی sub‏ لله كثيرة ومتنوعة . 

وحديث الباحث عن منجزات الحضارة ة الإسلامية فى النطاق العمل الذى به ترقى الحياة » 
يوم كانت الحضارة الإسلامية هى القائدة والسائدة » لا يمكن أن يصب - ولو بالتركيز 
الشديد - فى ورقات من بحث مثل هذا » لذا سأخعار - نماذج تعبر عن الظاهرة العامة Jl‏ 
عبرت عن مضمون ee‏ الإسلامية » فى بعض SME‏ وهی : الكيمياء - - الرياضة - 
الطب . . ‘ 
أولاً : 52 


يكاد يتم إجماع امنصفَين من المؤرخين على أن « جابر بن حيان » يعتبر بحق نابغة المسلمين 
فى ١‏ الكيمياء » وإذا كان الرجل قد استمد أصوله الفكرية من تراث اليونان » إلا أنه بنى 
عليها ما شاءت له قدرته العلمية أن يينى .من علم جديد .. 

وأول ما يلاحظ فى منبج الرجل العلمى أنه تعرض لقضية لم يكن لا وجود ظاهر فى 
تراث السابقين تدل من غير شك على مدى انفعال المفكر بالبيئة التى ظهر فيها نبوغه وأعنى 
بها مصدر العلم » أيكون هذا العلم فى فطرة الإنسان وطبعه » ويستخرج منه عند عبيقة ' 
الأسباب المنامنبة لاستخدامه » ويكون التعلم. هنا ضرباً من ضروب الكشف عما هو خبىء 
فى النفس ؟ أم يكون بالتلقين وحفز العقل إلى إدراك المعلوم » ويكون للمعلم هنا الدور الأكبر 
فى gle‏ شسخصية المتجلم ؟ أم أن العخلية التعليمية مزاج منهما معا ؟ إن الفرض الأخير هو الذئ 
ارتضاه ple‏ بن حيان » وكأنه بذلك أراد أن يخبرنا بأن مصدر التلقين والتعلم ينبغى أن 
يكون مرتبطاً برمز روحى > ولو کان البحث فى جال الماديات » فقد صرح بان العلوم 


ينه 


تستفاد من توجيه النبى صل الله عليه وسلم » “الذى يستمده من الوحى » وإذا فليس 


العلم عقلاً فقط » ولكنه نقل » » ليس هو بالمبتكر الأصيل النسبة إلى العالم المكتشف » « بل 
هو تنزيل من السماء وعلى هذا الضوء نفهم اسم « الكيمياء » ولماذا أطلق على Sue‏ 
التى قام بها جابر بن حيان » فهى لفظة معربة عن اللغة العبرانية وأصل اللفظة «كيم يه 
ومعناه أنه امن TOM‏ 

هل يستظيع باحث أن ینکر - dee‏ - أن ابن حيان كان معبراً عن الروح الدينية العامة 
التى تصطبغ بها الأمة » وهو ينظر إلى علم الكيمياء الذى يتعامل مع ماديات وعناصر هذا 
الكون ليبحث فى كيفية تراکیہا » والنہب بينها ؟ وأى فارق یکن أن يكون بين منبج هذه 
معاي جاع ووو لو 
تح رکه قوانين المادة الذاتية لحا » فتصبح النظرة الإلحادية هى الأساس لهذا النوع من البحث ؟ 
الفارق واضح تماماً . 
منبجه فى البحث : 

يعبر عن crm‏ الرجل الذى يعنى أولاً بالعجرية المباشرة » رافضاً السماع والقياس دون 
تجربة فى مجال لا تصح فيه إلا المعاينة والمشاهدة « قوله « يجب أن تعلم أن ما نذكر فى هذه 
الكتب خواص ما رأيناه فقط دون ما معناه أو قيل لنا وقرأناه c‏ 'بعد أن امتحناه وجربناه 
i‏ بطل CG eet as‏ 

إن الرجل. هنا gly‏ صدق التتائج العلمية على « التجارب » المباشرة . وما شغل به 
السابقون أنفسهم فى هذا SLA‏ لابد من الاستيثاق منه » بإجراء التجارب عليه مرة ثانية » 
وهذه الطريقة وإن بدت غربية ؛ OV‏ مؤداها عدم الثقة فى تجارب الآ حرين » إلا أنها تدل 
على شدة الحرص بحيث تكون النتائج الغلمية التى تتولد عن التجربة فى موضع لا يرق إليه 
الشك . 
ويتلخص منيج الرجل فى ثلاث خطوات رئيسية - 
الأول : أن يستوحى من مشاهداته فرضا يفرضه ليفسر به الظاهرة المراد ا 
الثانية : أن يستنبط من هذا الفرض نتائج تترتب عليه من الوجهة النظرية البحتة . 
الثالنة : أن يعود ale‏ النتائج إلى الطبيعة » ليرى هل تصدق أو لا نصدق على مشاها ته 

الجديدة » فإن صدقت تحول الفرض إلى قانوتة علمى » يركن إلى صوابه فى التب 
۷4 — 


ما عساه of‏ يحدث فى الطبيعة عند توافر الظروف TPA‏ 

والناظر فى هذه المراحل يرى أن الرجل LES‏ يتحدث بلغة منهج البحث التجريبى الذى 
يتعامل به العلماء اليوم » ما يدل من غير شك على أنه كان GA‏ رائد البحث العلمى التجرييى 
الأول فى نطاق الحضارة الإسلامية . 

وف ثنايا المنبج التجريبى هذا » يظهر المنبج الاستباطى ۽ ذلك لأن التفسير المؤقت للظاهرة 
محل الدراسة - وهو الفرض العلمى - LY‏ يستنبط استنباطاً من بين عدة احتالات أخرى 
تدخل دائرة التفسير » يسترجع الباحث تجربتها مرة ثانية ويعزل منها ما لا يكون صالاً 
للتفسير » ويستبقى ما يكون صالخا . 

وتطرد النتائج التى تتمخض عن التجربة فى كل مادة غائبة على BH‏ أوجه :- 
-١‏ المجانسة بين ما جرب وما لم يجرب » أى اتحاد المادة والظروف اللائمة . 
؟ - جريان العادة » وهو يعنى بذلك ما يترسخ فى ذهن الباحث من أن الظروف المتشابهة 

تنتج آثاراً متشابية » بحيث يصبح ذلك أمراً غير قابل للتخلف . 

OW as - م‎ 


أخلاقيات العلماء : 

من أخطر القضايا فى البحث العلمى » تجاوز المحقيقة العلمية » والجرى وراء عوامل أخرى 
غير موضوعية » من SP‏ وتعصب وادعاء . وقد تنبه إلى هذا عالمنا الكبير » فتراه يذكر دستوراً 
للباحث العلمى يمكن إيجازه فى :- 
١‏ - إنصاف الخصوم . 
؟ - إنصاف الذات . 
۳ - المثابرة والدأب وعدم التسرع . 
4 - الدراسة النظرية للموضوع قبل إجراء التجارب عليه . 
0 - إبراز التتائج العلمية فى الظروف الناسبة » ولن يستأهلها . | 
1 - على صاحب التجربة العلمية أن يعرف سبب وعلة قيامه بالتجربة التى يجرما ٠‏ 
۷ - على صاحب التجربة اجتناب ما هو مستحيل وعقم . 
A‏ - اختيار الزمن الملاثم والفصل المناسب لإجراء التجارب . 
4 - ألا تخدع الباحث الظواهر القريبة فيتسرع فى الوصول بتجاربه إلى نتائجها . 

— ۷0 — 


٠‏ -أن يتخذ الباحث مساعديه من أهل الثقة والخبرة . وأن يكون المعمل الذى تجرى 
زقء 
فيه التجارب معزولاً فى مكان gala‏ 


هذا هو دستور الباحثين كا صوره ابن حيان » وذلك هو منهجه » يضاف إليه أن الرجل 
طالب الباحث of‏ يكون عارفاً بدلالة الألفاظ على معانيها » ثم من طرف آخر يرى أن اللغة 
ينبغى of‏ يكون bd‏ من الألفاظ ما يكفى لاستيعاب أشياء العالم الخارجى » وفى هذا ما يدل 
على أن الرجل كان يصيراً بمدى العلاقة بين المعنى العلمى والمصطلح الدال عليه . 

أما تطبيقات هذا المنبج لدى ابن حيان فقد أتمرت تقدماً هائلاً فى JE‏ العلوم الكيميا 
امتزجت فيها مباحث الفلك والرياضة والفيزياء » إلى درجة جعلت بعض الباحثين يقرر أن 
الدراسات إلكيميائية فى بلاد الغرب » كانت تعتمد أساساً على تاج ابن حيان العلمى حتى 
العصر الحديث . ومن أعجب به كثيراً من مفكرى الغرب » واختار بعض كتبه فأخرجها 
محققة إلى dle‏ الوجود « بول كراوس » . 

مما تقدم يمكن أن نقول : إن رق الحياة » يكمن col yy‏ بحوث علمية متطورة « تلبى حاجة 
الواقع » وتعكس امال الأمة » فى إطار قيمها العليا » وأهذافها الكبرى » وتعتقد أن ابن حيان 


قد مثل هذه المهمة حير تثيل » وما سقناه عنه ليس إلا رمزاً لما يمكن أن يقال فى هذا المقام ؛ 
وحسبه أن ذكره لايزال فى الخالدين تعتر بهم حضارتهم » بل الإنسائية جمعاء . 


وتدل قائمة الكتب المنسوبة إلى عاللمنا الک على تلك المكانة التى تبوأها » فى نطاق 
حضارته الإسلامية بخاصة والحضارة الإنسانية عامة . 
ثانياً : الرياضيات : 

الفاذج التى نبغت: فى الرياضيات فى تطاق الحضارة الإسلامية » كثيرة ومتعددة وسنختار 
فيلسوف العرب « الكندى » كواحد من هؤلاء » نستشف من نبوغه فى الرياضيات مدى 
انفعال عقليته بواقعه ومطالب أمته . 


لقد امن الكندى کا امن أفلاطون من قبل أن الرياضيات هى المدخخل إلى العلوم كلها ؛ 
وأنها العدة الأولى للفيلسوف » ومن لم يحستها فلا ثقة بعلمه » والذى أوجب تعلمه أولاً . 
من علومها هو الحساب » الحندسة » الموسيقى » الفلك » ولا غرابة فى أن يكون العلمان 
الأخيران متصلين بالعلوم الرياضية لديه » إذ هما تطبيقات للحساب والهندسة معاً - فالفلك 
يبحث فى علاقة الكواكب بعضها ببعض وأوضاعها المندسية » ونسب تأثير بعضها وتأثره 


— اران س 


بغيره » وهذه كلها من صمم الرياضة » والموسيقى OLE‏ تصدرها أوتار ذات أطوال وسمك 

من رقة وغلظة » وهى Lal‏ لا the‏ بالحساب . ش 

« الكندى » OY‏ من أتوا بعده كالخوارزمى فى تصنيف العلوم » قد أضاف إليها عدداً آخر 
من العلوم هو علم المناظر » الأثقال » الحيل . 


وإذا كان الكندى قد قد jb‏ بهندسة أقليدس » ومجسطى بطليموس © والأعداد عند 
الفيناغورية الجديدة إلا أنه أضاف وطور »› وهذب وشرح ء مما يدل دلالة واضحة على 
مكانة الرجل فى هذا المجال . 


لقد ربط الرياضة بنظرية المعرفة ببراعة نادرة المثال » فيقرر أن أولى درجات المعرفة تبداً 
بالمعرفة الحسية » عندما تباشر أدوات الحس محسوساتها الموجودة فى عالم الواقع هذه 
الموجودات تسمى ف الاصطلاح الفلسفى ٠‏ الجواهر » وهى مرادفة للأجسام المركبة من Babe‏ 
وصورة › وهناك نوع آخر من الجواهر المجردة » وهى الأنواع والأجناس الكلية ‏ التى تقال 
على الجواهر المحسوسة » وتسمى « بالجواهر الثانية » وهذا النوع من الجواهر هو موضوع 
المعرفة الفلسفية الحقيقية » غير أن الوصول إلى الجواهر الثانية لا يتم إلا عن طريق العلم 
بالجواهر الأولى » والحس لا يباشر المحسوس إلا بتوسط الكمية والكيفية » والكمية والكيفية 
أهم مقولتين بعد مقولة الجوهر وعلى أساس الكم والكيف ترتب العلوم الرياضية » فالحساب | 
والموسيقى يردان إلى الكم » والمندسة والفلك يردان إلى الكيف . ونص عبارة الكندى فى 
ذلك : « OV‏ الباحث عن الكمية صناعتان» lio]‏ صناعة العدد » فإنها تبحث عن الكمية 
الفردة » أعنى كمية الحساب » وجمع بعضه إلى بعض » وفرض بعضه من بعض » وأما العلم 
الآخر منها فهو gle‏ التأليف » فإنه إيجاد نسبة عدد إلى cote‏ ومعرفة المؤتلف منه 
والختلف .... والباحث عن الكيفية أيضاً صناعتان : إحداهما علم الكيفية الثابتة ¢ وهو علم 
th La‏ اة لاجرو عل pl AED‏ کا dap glo phy‏ هيئته الكل فى الشكل 
والحركة » وهذا المسمى علم التنجم © ؟ 

والدارس للكندى يلاحظ أن الرجل قد تأثر بالفيثاغورية كثيراً فى الأرتماطيقا أو علم 
العدد » ونجاحه عندما اعتقد أن قوة بعض الأعداد وتميزها » يدل على هذا ما ذكره فى رسالته 
فى المصوتات الوترية » أنه سيجعلها خمسة فصول » كعدد العناصر الخمسة التى هى الطبيعة 
الكلية وعدد أصابع اليد الخمسة وعدد الكواكب الخمسة » وهذه الفكرة قد راجت كثيراً 

— ات 


j‏ فى الفكر الإسلامى بعد الكندى » وكان إخوان الصفا من تأثر بها وهى ف نظرنا تعد ساذجة 
oY‏ العدد اجرد لا مفهوم له . وإذا حق لمفكر مسلم مثل الكندى أن يضرب مثلاً لاختيار 
- العدد و خمسة » حتى يكون عدداً لفصول رسالته lett‏ بعدد أصابع اليد الواحدة » 
مستخلصاً من ذلك أن الحكمة الإلهية لا تختار إلا ما له ميزة عن opt‏ من الأعداد » فإتنا 
تقول إن المعدود هنا هو المنظور إليه قبل العدد . ومن جهة أخرى فإن الفكر الرياضى لو 
تقيد بواقع أمامه لم يتبين الحكمة منه » OB‏ ذلك مدعاة إلى تقييد هذا الفكر والتحكم فيه . 


وخلاصة القول: إن الكندى كان بحق Sue‏ للفكر الحضارى التقدم وقد تقل المستشرق 
دیبور عن « كاردان » أنه باكتشافه لنظرية التناسب بين الإحساسات بصيغة رياضية كان 
يعد أحد اثنى عشر We‏ با ق en‏ بشع ۹ 


تطبيقات > 


نجتزىء من فلسفة الكندى الرياضية موضوعاً يدل من غير شك على أن الرجل استغل 
نبوغه الفكرى فى دعم عقیدته » ما يتأكد معه أنه كان معبراً عن واقعه ومدافعاً عن ترائه » 
ومنافحاً عن عقيدته . 


لقد دعمت الفلسفة المشائية عقيدة قدم العالم » وانتقلت إلى نطاق الإسلام عبر ترجمات 
كتب أرسطو الفلسفية » وانبرى المتكلمون لدحضها وإثبات أن العالم محدث » موافقة لظاهر 
النصوص الدينية التى جاءت لتبين ذلك » غير أن أدلتهم جدلية أكثر منها برهانية مما حمل 
فيلسوفنا على اليرهنة على تناهى العام بطريقة زياضية لا تقبل الجدل . 

لق أثبت ذلك فى رسالة ووحدانية لله وتناهى جرم العا وقد اعتمدت برهنته على مقدمات 
أولية ظاهرة بنفسها هى :- 


. أن كل الأجرام التى ليس منها شىء أعظم من شىء متساوية‎ - ١ 

؟ - المتساوية abel‏ ما بين نباياتها واحدة بالفعل والقوة . 

۳ - ذو التباية لا ale‏ له . 

4- كل الأجرام المعساوية إذا زيد على واحد منها جرم كان أعظمها » وكان أعظم مما كان 
من قبل أن يزاد عليه ذلك الجرم . 

ه - كل جرمين متناهيى العظم > إذا Mage‏ كان الجرم الكائن عنهما (gale‏ العظم . 

. أن الأصغر من كل شيئين متجانسين يعد الأعظم منبما أو يعد بعضه‎ - ١ 


كت ae‏ بك 


وهذه المقدمات تخضع لمبداً التساوى - المقدمة الأول والثانية - ومبدأ عدم التناقض - 
المقدمة الثالثة - ومبداً الكل أعظم من الجزء - امقدمة الرابعة والخامسة وميداً القياس 
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ول Given sal‏ - کا ذکرنا - إلا أن الكندى قد بالغ 
فى إقامة البرهنة عليها . 

وقد استعمل هنا قياس الخلق فى تطبيق ' هذه المباذىء على تناهى جرم .العام » ذلك لأثنا 
فرضنا جدلاً أن العام لا نباية له من حيث الجرم » ثم اقتطعنا منه نجزءاً متناهياً فيمكن أن 
نسأل dee‏ : ما بقى من جرم العا بعض الجزء المفترض اقتطاعه » هل ظل على لا aa‏ 
أم تحول إلى Sle‏ » إن قيل بالأول فهذا خلف ۽ لأنه يؤدى إلى تساوى الناقض - جرم 
العام بعد الاقتطاع - بالزائد - جرم العالم قبل الاقتطاع » ومتى ثبت أن جرم العالم متناه ». 
فإن لازم ذلك من الزمان والحركة يكونان متناهيين كذلك . 

ويضاف إلى ما تقدم أن الكندى قد gb‏ الزياضيات ف الأدوية المركبة ie Wy‏ 
وق التناسب بين الإحساسات كا ذكرنا » وإذا كان الأمر كذلك فيكون قد جمع فى فلسفته 

بين الجانب العلمى والنظرى » وإذا كان لم يلاحظ عليه ما لوحظ على المشائيين الإسلاميين 

بعده - الفارالى وابن سينا - عندما تعرضوا للتوفيق بين الدين والفلسفة »> حيث ظل - إلى 
حد بعيد - محافظاً على ظاهر ما جاء به الشرع من نصوص فإننا لا نملك إلا أن نقول : 
إنه كان معبراً عن روح الحضارة الإسلامية أصدق تعبير وم يوهن من قدره أنه كان واقعاً 
. تحت تأثير المعتزلة فى نظرته إلى قيمة العقل فى فهم أصول العقيدة والدفاع عنها » فهم أيضاً 
أصحاب بلاء عظم فى مواجهة التيارات التى أرادت أن تنال من قضايا العقيدة . 


إن العدد الحائل من المؤلفات التى تركها الكندى تدل من غير شك على قمته الفكرية 

ويخاصة فى جال الرياضيات » وتربطه بكبار المفكرين العالميين » لقد أورد له ابن النديم قائمة 

. من الكتب والرسائل » بلغت فى مجموعها مائتين وواحداً وأربعين كتاباً ورسالة : فى 

الحسابيات وحدها اثنا عشر كتاباً » وفى الكريات ثمانية كتب » وف الموسيقيات سبعة كتب » 

وفى النجوميات تسعة عشر US‏ و المندسيات ستة وعشرون WS‏ وف الفلكيات ستة 

ie‏ 0 يقال عن مفكر مثل الكندى est‏ مما ذكرناه قبلا » من أنه .كان بق 
ممثلاًللحضارة الإسلامية » بل الإنسانية أصدق تثيل . 

با 


الناً : الطب : 

الناببون فى الطب من مفكرى الإسلام كثيرون > ويار الباحث إذا اختار واحداً منهم 
ليكون See‏ للآخرين » لعلمه Ob‏ لكل ميزة . لقد ارتبط الطب لدى مفكرينا بالحكمة » 
وتعتى pet‏ : الإصاية فى القول والعمل » ely‏ قد أخذوا على عاتقهم شفاء الإنسان 
فى جانبين : الروحى الفكرى » والفلسفة النظرية هى شفاء هذا الجانب . وعلوم الكيميا 
والفيزياء والفلك والرياضيات ... الح . وهى المعالجة لهذا الجانب المادى للحياة العامة ul,‏ 
الجانب GN‏ وهو الخاص بجسم الإنسان > فعلم الطب هو الكفيل بعلاجه . ودليلنا على 
ذلك ما.تلحظه لدى ابن سينا كمثل لما نقول » لقد سمى موسوعته الفلسفية « الشفاء » يعنى 
بذلك أن الفلسفة النظرية هى شفاء النفس وقواها » فى مقابلة كتاب « القانون » فى الطب 
الذى يعنى بالبدن . 

وللخروج من هذه الحيرة ة سنختار ‏ الرازى » الطبيب محمد بن زكريا ليكون WE‏ لنبوغ 
المسلمين فى الطب » وليدل اختياره على ما كان ي يفيده الواقع من الفلسفة العملية التى أدت 
دورها أكمل أداء . 

أتقن الرازى صناعة الطب وما يحيط بها من دراسات » إتقاناً منقطع النظير » اهتدى فيه 
بالحكمة التى تضافرت على تكوينها القرون ووعتها بطون الكتب . فهى فى نظره خير من 
التجارب الخاصة التى يكتسبها شخص واحد فى حياته ته القصيرة"“ . 
ومن المسائل الهامة فى منبج الرازى الطبى » أنه لم ينظر إلى الإنسان المعالج نظرة مادبة 
tee‏ » بل اعتير أن المدخل الحقيقى لأمراضه العضوية Ue‏ هو « النفس » . إنه فى ذلك الزمن 
الميكر جداً قد قد اهتدى إلى ما يعتبره الطب الحديث والمعاصر كشفاً جديداً > وهو « الطب 
انشع A ER acai eee‏ 
ومن شذراته : ١‏ على الطبيب أن يوهم مريضه الصحة ويرجيه بها » وإن م يثق Gt‏ بذلك » 
فمزاج الجسم تابع لأخلاق النفس » . 

بجانب إيانه الكامل بالعامل النفسى كمدخل للعلاج » وكذا استصحابه لتجارب السابقين 
عليه » امتاز بمواهبه ١‏ الإكلينيكية » وتعنى : الممارسة العملية » وملازمة المرض ومراقبة 
تطورات العلاج وتسجيلها . 


مؤلقه العظم م الحاوى » يعد موسوعة طبية نادرة إذا قيست بزمانه » جمع حير آراء 


ل ا 


السابقين وخيرتهم > وأضاف إليه الكثير » وهذا الكتاب على شهرته لا Joe‏ دائماً آراء 
الرازى الطبية ۽ لأن غرضه من تأليف هذا الكتاب هو جمع ما قاله السلف فى ديوان وامحد » 
وقد حوى ow‏ أجزائه التى بلغت أربعة وعشرين جزءا بعض الآراء التى لم تمحصها التجربة » 
لأنها إلى الخرافة أقرب » من ثم يرى العلامة الدكتور محمد كامل حسين أن اراء الرازى النبائية 
dle. J.‏ الطب ينبغى أن تلتمس من كتبه الأخرى . , 


منبجه فى التأليف والعلاج : : 

' من كتب الرازى الطبية كتاب ‏ المرشد » gh‏ الفصول » ويعد - بحق - bed yt‏ للتأليف 
العلمى » من حيث عمق الفكرة » وترتيب المباحث ودقة التبويب » وفيه ببرز الأهبية القصوى 
للمصطلح العلمى واسم GoM‏ حتى يتمكن المعالج من التشخيص الدقيق يقول فى ذلك : 
و اطلب فى كل مرض هذه الرءوس » المسمى التعريف Vel‏ ومثاله أن تقول : إن ذات 
الجنب هو Ge pend‏ حادة » مع وخز فى الأضلاع وضيق فى النفس » وصلابة فى النبض » 
وسعلة يابسة منذ أول الأمر » ثم تظهر فيها صفرة أو حمرة أو سوداوية أو نحو هذه من الفضول 
القيمة لنوع ذلك المرض » فإن أصبت فذلك الرأس الأول المسمى التعزيف » ثم اطلب العلة 
والسبب ... ثم اطلب هل ينقسم لسيبه أو نوعه أم لا ... ثم اطلب تفضيل كل قسم عن 
الآخر .... ثم الغلاج .... ثم الإنذار فإذا نظرت فى كل علة فى هذه الرعوس » واستوفيت 
ما فيها فقد أكملت ما يحتاج إليه منها ' . 


وقد أشرنا من قبل إلى أن الرجل كان يعنى بالجانب « الإكلينيكى » وله فى ذلك عبارات 
فى غاية الدقة تؤكد منبجه العلمى فى العلاج يقول فبا : « ليس يكفى لاحكام صناعة الطب 
قراءة كتبها » بل يحتاج مع ذلك إلى مزاولة Yc Ue‏ أن من قرأ الكتب ثم زاول علاج ` 
. المرض » يستفيد من قبل التجزبة كثيراً » ومن زاول المرض من:غير أن يقزأ الكتب » يفوته 
ويذهب.ثم دلائل كثيرة لا يشعر بها البئة » ولا یکن أن يلحق بها فى مقدار عمره - ولو 
كان أكار الئاس مزاولة للمرض-ما يلحقه قارىء الكتب مع isl‏ مزاولة » فيكون کا قال 
الله عز وجل : : « وكأين من آية فى السموات oil‏ يمرون عليها وهم Ye‏ 
عر ضون چ a‏ . 
أى منہج .فى التأليف بعد هذا يمكن أن ينتظر من Se Be‏ الرازى » عاش فى ضحى 
الحضارة الإسلامية » ورأى تطبيقا أدق من هذا يمكن أن يتتظر من معالج فى هذا القرن أو 
بعد هذا القرن فضلاً عن أن يكون ف القرنين الثانى والثالث المجريين » اللذنن سعدا بمطلع 


— YA\ — 


نجم هذا الطييب العظم . ثم أى قيمة يمكن أن يؤُديبا حكم مجتمعه أكثر ما قدمه الرازى » 
أجل لقد تخطى بعبقريته الطبية حواجز الزمن حتى عد أحد أعلام الطب ف العالمين » وظل 
كتابه و الحاوى » See‏ لكل وارد فى الدنيا كلها حتى عصور متأخرة . 
وبعل : 
فهذه جولة سزيعة » كشفت عن مدى تحمل الجانب النظرى للفكر الفلسفى » عندما 
اصطذم مع الواقع الجديد للأمة الإسلامية » بعد أن صبغها الدين بصبغته العامة > وف نفس 
الوقت أبانت عن مدى الاستجابة التى مثلها الجانب العلمى للفكر الإسلامى » الذى كان 
Sue Ge‏ لروح الإسلام والحضارة الإسلامية . ثم : هل يكن أن نستلهم تراثنا فى جانبه 
الناصع المشرق» Jj‏ بواقعنا » نتجاوز الجدل النظرى إلى الحقائق العلمية » إن صح ذلك 
منا كنا عمليين » وصح فينا قول القائل : 
لسنا وإن is‏ أوائلنا يوماً على لأمجاد نتكل 
نبنى لا كانت أوائلا2 تبنى ونعمل مثل ما عملوا 


—YAY- 


الهوامش 


انظر التحليل الممتاز لعناصر التفكير النبجى فى ١‏ الرسالة » للشاقعى » فى اتمهيد لتاريخ الفلسفة 
الإسلامية للمرحوم الشيخ مصطفى عبد الرازق ( ص 544 ) . 
انظر : د . النشار — مناهج البحث عند المسلمين ( ص ١١9‏ ) . 
سورة الحديد YOU):‏ 

سورة الحديد : آية ٤‏ . 

سور فصلت : الآيات من 4 ١١‏ . 

العقيدة الطحاوية ص ۱۳۹ ط بروت سنة 1154 ه . 

مهافت الفلاسفة ص ۸۸ ٠‏ 

عبافت الفلاسفة ص 148 . 

نفس المصيدر ص ٠٠١‏ . 

نصوص الحكم ص 1١54‏ . 


سورة يس : آية ۸۲ . 
ابن تيمية : بغية المرتاد ص 77١‏ . 
د. محمد الببى - الجانب AY‏ من التفكير الإسلامى ص 388 . 
والقرآن يحسم المسألة بقوله تعالى : ما أشهدهم خلق السموات والأرضن ولا خلق أنفسهم 
وما كنت متخذ الضلين عضداً» [ الكهف : ١١‏ ] . 
المرجع نفسه ص۸٦۳ ٠.‏ 
Sal aid‏ الدينى ف الإسلام ص ٠١١‏ . 
طبقات الأم ص ۷١‏ . 
انظر : المناظرات بين ألى حاتم الرازى aly‏ بكر الرازى مقتيسة من كتاب ٠‏ أعلام النبوة » فى رسائل 
الرازى الفلسفية - نشرة يول كراوس ص ۲۹٩۱‏ ط القاهرة. سنة 15175 . 
آراء آهل المدينة الفاضلة ص 87 . 
الشفاء ج ١‏ ص ۲٠١‏ . 
:سورة الحجر : آية ۲۹ . 
سورة الإسراء : آية : ۷١‏ . 
النجاة ص YOY‏ . 
سورة الور : آية : 54 . 


النجاة ص 4۷۷ . 


. ۲۹۷ الفلاسفة ص‎ Cale 
. » طالب أنه قال : « الحكمة ضالة المؤمن » فخذ ضالتك ولو من أهل الشرك‎ al يروى عن على بن‎ 
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tir 5‏ الذهب جلا ص ۱١٤‏ . 
)8( سورة قصلت : or al‏ . 
(ey‏ دیور : : تار . القلسفة فى الإسلام ص Ao‏ 1 1 
)۳١(‏ انظر : الدين فى مواجهة العلم لوحيد الدين خان ص ۲٣‏ - : الترجمة العربية 
(م+) سورة فاظر : الآيتان ٠ ٠۸ CTV‏ 
(TY)‏ طبقات eu‏ ص ٣‏ . 
(re)‏ كتاب الخراص الكبير » المقالة الحادية والعشرون من CANE‏ كراوس ص ۲٠١‏ . 
وانظر جابر بن حيان : سلسلة أعلام العرب - د .: زكى نجيب محمود ص ٤۷١‏ . 
(Ye)‏ نفس المصدر . 
Cry‏ . المصدر السابق.. ٠‏ 
مم) د. زكى نجيب محمود : جابر ين حيان ص 88 ٠‏ 
(TA)‏ تفس المصدر ص ٠٤‏ . 
)۳۹( نفس المصدر ص ۸۰ . 
(40) يذكر المؤرخون له أربعة وبين US‏ معظمها فى الكيمياة . : 
انظر : اين النديم:الفهرست ص ٠۰٠۰.‏ - د زکی apt ond‏ ت ale‏ إن Ole‏ .04 . 
)£1( .انظر د.. أحمد فوٌادالأهوانى - الكندى فيلسوف العرب ص ٠٠١ » ٠١4‏ ..سلسلة أعلام العرب 
0 العدد ۲۹ : 0 4 ا 1 
(EN).‏ يقول ديبور : «على أن كاردان أحد فلاسقة عصر النبضة اعتبر الكندى لقوله بهذه النظرية Moly‏ 
ش من اثتى عشر مفكراً هم at‏ المفكرين عقولاً فى تاريخ الفلسفة فى الإسلام ص ٠ ۱٠١‏ الترجمة 
. العريية. 0 . 
es (tY)‏ - الكندى Sold‏ العرب ص 78 وما يعدها . 
)8.8( نفس المصدر ؛ 
ee‏ دور : تابيخ الفلسفة فى الإسلام ص ٩۰‏ . 
سورة : ul: whiny‏ 1.6 5 


(£1) 


المناقشات علي بحث د. محمد عبد الستار نصار 


on 36 J‏ الشافعى: 
بسم الله الرحمن الرحم .. هناك ملاحظات صغيرة على كلام د. نصار فى تقسيمه للفكر 
GU sell‏ إلى نظرى وغمل » وانتقال هذا إلى المسلمين » ثم فشل الفلسفة الإسلامية فيما يتعلق 

بالجانب النظر ى لانفصاله التام عن البيئة الإسلامية » ونجاحها فى الجانب العمل . 

والذى أريد أن أقوله هو ضرورة تحديد معنى الجانب العمل ؛ لأثنا ا نعلم - فى تقسم 
الفلسفة لدى اليونانيين - أن الجانب النظرى هو الظبيعيات والرياضيات » والجانب العلمى 
هو الأحلاق والسياسة والاقتصاد . 

وكان هذا موجوداً لدى الفلاسفة المسلمين » ولخص الغزالى ذلك . وقد أت د. 
نصارعفهوم مختلف LE‏ فيما يتعلق بالجانب العملى ونقله إلى العلوم العملية بمفهومنا الحديث 
كالكيمياء والطب ... إلح. وكنت أود أن يكون التركيز على الجانب العملى من هذا المنطق 
الذى ورد عن الفلسفة اليونانية والذى أخذ به المسلمون dy‏ ينقصوه على الإطلاق وشكر . 

أ. د. عاطف العراق : 

بسم الله الرحمن الرحيم .. لدى بعض الملاحظات البسيطة » وبعضها موجه إلى ذ. نصار » 

. وبعضها للشكل العام للندوة . فأنا لا أدرى إن كانت الندوة موضوعها فلسفة إسلامية 

معاصرة أو موضوعها الإسلام . Shay‏ فارق كبير بين الموضوعين . 


— YAo — 


وأؤكد هنا على ما أشار إليه د . زقزوق من ضرورة الربط المستمر بين الفلسفة والبعد 
النظرى » واضعين ف الاعتبار أن أرسطو بقدر ما وضع تحت القسم النظرى مجموعة من 
العلوم وضع فى القسم العلمى مجموعة مساوية من العلوم » ولا يوجد فيلسوف عربى إلا 
وكان متأثراً بأرسطو ف البعد العلمى الخلقى والسيامى .. فلنعترف صراحة hy‏ عالة على 
الفكر اليونانى وليس هناك داع للحديث عن الغزو الثقاق والوباء الفكرى ... الح . فبعض 
الجوانب الخلقية الموجودة عند الغزالى تكاد تكون نقلاً حرفياً عن الفكر اليونافى . 


وف محاولات التوفيق بين الدين والفلسفة يجب أن نعترف صراحة أن الفلسفة الإسلامية 
ظلت بعيدة عن الدين . Wy‏ لما انقطع وجود الفلاسفة منذ وفاة ابن رشد وحتى الآن . 
فلابد إذن أن تتنيه إلى jail‏ بين ختصائص الفكر الدينى وخصائص الفكر الفلسفى . وهذا 
الخلط يسىء إلى الأخلاق تماماً مثل موضوع الإعجاز العلمى . 

وبالنسبة GUL‏ العالم من العدم الحض . فإن مجموعة الفلاسفة الذين قالوا بقدم العالم كانت 
لهم مبرراتهم سواء اتفقنا أو اختلفئا معهم . ولا يوجد أى فيلسوف ae‏ قال إن العام حادث 
إلا الکندی . ولكن الفارالى وابن رشد .... الح قالوا : إنه ديتياً لابد أن نقول إن العالم 
موجود من العدم . أما الفلسقة فلا لأنه لا شیء يخرج عن لا شىء إذن فالعا م لابد أن يكون 


من شىء . 


uf‏ بالتسبة للفيض bb‏ لا أقول به Ty‏ اختلفت مع الفارابى فالنظرية أقرب إلى الخيال 
متها إلى الحقيقة . ولكن لابد أن نضع فى الاعتبار المبررات التى من أجلها قال LIE‏ وإخوان 
الصفا وابن ن سينا بالفيض وهو أن الواحد لا يصدر عنه إلا واحد + OY‏ الله بمقتضى قدرته 
المطلقة يمكن أن يوجد العالم فى دفعة واحدة . ولكن نجد فى القران الأيام الستة. ثم إن 
الحكم على الفلاسفة من خلال منظور دينى - فى رأيى -يسيىء إلى الدين أكثر مما يفيده. 
فليس بالضرورة أن يكون الغزالى أفضل من ALD‏ لأنه أقرب إلى الدين » وليس بالضرورة 
أن يكون أفضل من ابن رشد » بل إن الأخير أقرب إلى الفلسفة من الغزالى . 


وعندما ناق OC‏ بأنه ينظر إلى النفس على أنها أفضل 
من الجسم . والواقع أن الذى أدى إلى هذه الأخظاء الشنيعة هى العقيدة العينية لابن سينا ع 
ولكى نكون منصفين هذا الفيلسوف الإسلامى يجب أن نقول إن النفس لا تسيق البدن 


— ۸ 


عند ابن سينا » ولنحتكم فى ذلك إلى تعريفه للنفس « كال أول لجسم » وهذا يعنى أن 
النفس لا توجد إلا إذا وجد البدن . ويمكن الرجوع إلى دراسات د . GEE ole‏ فى هذا 
الأمر لندرك أن ابن قا الم ركيم الطبية قد قال : Ok‏ النفس لا تسيق البدن » 


أما بالنسبة Gil‏ الغزالى من خلود النفس . فالواقع أنه لايوجد موقف واحد للغزالى 
واحتكم فى ذلك إلى كارادوفو الذى قال : إن الغزالى له بعض الآاء التى يقول فيا : « إن 
الخلود لا يوجد إلا فى النفس « والصوفية لا يقولون إلا بخلود اله pill‏ دون الجسم .. واعتقادك 
اعتقاد الصوفية » .. إذن فلماذا يكفر الفلاسفة لقولهم ob‏ الخلود للتفس دون الجسم . 

ومن هنا ينبغى ألا ننببر بالشخصية ۽ لأنه بقدر ما توجد إيجابيات للغزالى بقدر ما توجد 
له سلبيات . و حتى الأحاديث الموجودة فى إحياء علوم الدين مطعون فى صحتها . ويعرف 
هذا رجال الدين أكثر منا . 

وبالنسبة للعلوم عند العرب » أريد مثالاً واحداً فقط يبين لنا We‏ فلكياً أو رياضياً لم 
وأبقراط اللذين سبقاه بقرون عديدة . فليس هناك مفكرٌ أصيلٌ لأنه لا يوجد مفكر إلا ويكون 

أما موضوع حدوث العالم ققد قال أرسطو : إن المسألة جدلية حتى يبين أنه بقدر ماتوجد ش 
أدلة على الحدوث توجد أدلة على القدم . فقد ذكر ١8‏ دليلاً على أن العالم حادث وى 
مقابلها So VA‏ على أن العالم قديم . بل إن ابن رشد نفسه عندما قال بالقدم » قال : 

ما رأيكم فى آيات قرانية تثقبت تثبت قدم العالم FD‏ استوى إلى السماء , .. # وا كان عرشه 
عل الماء 4 وكذا 7 

أخيراً لابد أن نضع ف اعتبارنا أن العلوم عند العرب كية 5 كيفية وليست كمية . فلو حللنا 
كل كتابات جابر بن حيان aly‏ بكر الرازى والحسن بن اليثم وغيرهم لوجدنا أا علوم 
كيفية . ومعروف OW‏ أن العلم ك فقط . فلو أخذنا هذه الكتابات وقررناها فى كلية العلوم 
فلن ينتج عنہا جديد . 

وخلاصة القول أننا فى ندوة فى ale‏ القرن العشرين يتبغى ألا ننظر إلى فكرنا نظرة فيا 
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نوع من التزمت أو الضيق . ومن المفروض أن ننفتح على كل التيارات الأخرى وندرس 
بأمانة وموضوعية أفكار مفكرينا » لنقول ف النهاية Li]‏ نتفق معهم فى كذا ونختلق معهم 
. ى كذا ؛ دون التظر للمعيار الدينى » وشكراً . 

1 : حسن الشافعى‎ . af 

بسم الله الرحمن الرحم .. لدی سوال يتصل بالمصطلحات .. وخاصة مصطلح الواقع » 
الذى یری د. نصار فى ص YA‏ من يمثه أنه الواقع الجديد الذى صوره الإسلام :فهو 
يتكلم عن ally‏ موجود ف المصادر الإسلامية . ولكنه يجام المشائية الإسلامية » وهى - 
كا عرض - نوع من الاستجابة الفكرية للتراث الخارجى » إلى هذا الواقع . 

uly.‏ أنسامل .. هل الفلسفة والواقع هى المشائية الإسلامية فقط » والمشائية الشرقية 
بالنات . ؤرما كانت المشائية ty all‏ أحن رما بالمشائية الحقيقية من المشائية المشرقية . وهل 
صحيح أن موقف الدين أو موقف الواقع الفكرى يعتى القول بالثنائية ( بدناً وروحاً )۴ 
ذكر.. فى الوق قت الذى تظهر فيه أحدث الصيحات بالنظرة الأحادية . فهتاك أحادية تقليدية 
rT ar]‏ نة وأحادية معاصرة os‏ كانت أقرب إلى التعبير عن dangle‏ الإنسان ورؤية الفلسفة . 


المطروحة بها 


أعود فأقول ماذا عن المشائية المغربية » وماذا عن مش الفكر الإسلامى الآخرين أمثال 
الصوفيين والمتكلمين وغيرهم . . فنحن تريد أن ne‏ أنفسنا . 

ما مسألة الاستعانة بالقكر الوافد (.الغربى ) فى بناء العلوم كجانب إيجابى . فالحقيقة أن 
هذه المسألة تتردد كثيراً فى .هذه الأيام رهى مهمة جداً فيما نسعى إليه نحو فلسفة. إسلامية 
les‏ حيث يجب أن نستعين بالعلم وتقنياته وفكره . وأنساعل هنا هل يمكن قيام علم 
بدون ميتافيزيقا العلم .. أى دون نظرة كونية وفلسفية علمية . 


وأقول إنه لا يمكن قيام علم بدون ميتافيزيقا وبدون أسس فلسفية ونظرة كونية . وهذا 
ما تفرزه البيعة الفلسفية OW‏ تحت عنوان ١‏ إسلامية المعرفة » . وهى ليست محاولة 
لإضباغ كلمة إسلام على كل المستحدثات المعاصرة ء ولكنبا حاولة لقيام فلسفة من صمم 
الواقع الفكرى الإسلامى على أساس من نظرة كونية . وشكرا . 


— TAA — 


f‏ . د. عبد الحميد يويو: 

أولاً . . هناك ملاحظة شكلية » فقد يكون هناك خطاً مطبعى فى ص7١‏ حيث يقول 
د. نصار: و لم يجد الفارابى Yow‏ للرد على هذا السياق إلا أن يؤسس القضية على قواعد 
نفسية فلسفية واهتدى إلى نظرية» ٠.‏ 1 


الملاحظة الثانية تتعلق بالحديث عن الفلسفة الحديثة » حيث إننا لم نفصل حتى OW‏ بين 
ما يتعلق بالميتاقيزيقا أو ما نطلق عليه القلسفة وبين ايعان الفانيقة i KS‏ | 


الغرى للفلسقة المعاصرة باعتبار أنبا كل نظرية تفسر الواقع الذى يعيش فيه الإنسان . ولو 
استطعنا أن نفصل بين الأمرين بشكل دقيق » diac‏ ل Se‏ 
نقوله فيها . 


أعود فأقول فى قضية اليتافيزيقا » والفيزيقا کا يطرحها القرآن فى عالم الغيب وعالم 
الشهادة : إن ol al‏ الكريم لم يسمح للإنسان المسلم الؤمن أن يتحدث فى عالم الغيب وفتح 
الباب للمناقشة والاختبار Sally‏ والتدبر قى عالم الشهادة . ورداً على بعض تساؤلات 
د . العراق أقول : إن القضية هنا ليست قضية رجال الدين والفلاسفة'» ولكنها تتلخص فى 
٠‏ أن الإنسان المسلم Say‏ فى إطار حدود رسمها الإسلام للنظر فى الواقع الذى نعيش فيه وأنفق 
معه أن هناك اختلافات جذرية بين النظر الفلسفى والنظر الدينى ۽ لأن حقائق الدين مطلقة ؛ 
أما النظريات الفلسفية.فإنها أمور نسبية تحتمل WA‏ والصواب.. والإسلام هو الذى يجب 
أن نتحاك إليه فى النظر إلى الصواب والخطاً لأن الإسلام يحقائقه المطلقة هو الذى يحدد 
الصواب والخطأً باعتبار. أن الإنسان إذا وُكل إلى dead‏ ل يصل إلى الحقيقة التى يجب أن ٠‏ 
يعرفها . وإذا تحاكمنا إلى كل فلاسفة الغرب بدون استثناء Sy‏ علمائهم الذين ينطلقون من 
العلم فقط دون الاستناد إلى عالم الغيب والوحى والحقائق المطلقة نجد أنهم لم يستطيعوا إلى 
الآن فى كلية العلوم أن يعطوا إجابات عن الأسئلة المطلقة التى لا يكؤن الجواب عنها إلا 

وختاماً أقول إننا عندما تتحدث عن الواقع ينبغى أن ننطلق فيه من هذه الحقائق المطلقة . 
النى لا يرق إليبا الشك ولا يمكن الطعن فيبا . فعلماؤنا من الغزالى إلى ابن خللدون هم الذين 
وضعوا هذه الحدود ورسموها انطلاقاً من حقائق مطلقة لا يرق إليها الشك . ومن شاء أن 
يدلى لنا بتصورات أخرى وبنظريات أخرى وبيتافيزيقيات وفلسفات أخرى تعطى لنا نظرية 
تفسر العالم والإنسان والواقع والتاريخ » فمرحباً به. وشكراً . 


— ۲۸۹ — 


د . محمد عمبارة 2 

يسم الله الرحمن الرحم .. أعتقد أن المناقشة قد انتقلت بنا خطوة نحو موضوع الندوة 
وهى نحو فلسفة إسلامية معاصرة . حيث بدأنا تناقش موضوعات قريية من الحموم التى تشغل 
العقل المسلم فى الوقت الراهن . 

وقد فهمت من مجمل ما عرضه د . نصار أن المسلمين نجحوا عندما استفادوا بالعلوم 
التجريبية التى يقوم عليها الدليل . فهتا كانت الاستفادة ناجحة » bing‏ استندوا إلى تراث 
اليونان وغيرهم وأيدعوا وأضافوا . وأريد أن أتحفظ على اعتراض د . غاطف على موضوع 
الأصالة . فالأصالة لا تعنى أن الإنسان لا يخلق من العدم . وليس هناك حضارة بدأت من 
. العدم فى حدود الحضارات ذات التاريخ المكتؤب' الذى ندرسه | ولكن ما ييز الأصالة عن 
غدم الأصالة هو التقليد أو الإبداع . . أى أن OK‏ موروث سواء عن سلفنا أو عن 
سلف الآخرين » فإذا استطعنا أن نتمثل هذا الموروث oly‏ نبدع ونضيف فحن أصحاب 
أصالة » أما إذا وقفنا عند التقليد فهناك تنعدم الأصالة . إذن فليس من شروط الأضالة Yi‏ 
| يكون هناك موروث يبنى عليه الأصلاء . 

وفيما يتعلق بقول د . able‏ إننا محاطون أشياء من عالم الفرنجة » فإن هذا ليس دليلا 
على وجوب أن تكون كل الأشياء من عالم الفرتجة . فالأشياء التى نستوردها أو نستلهمها 
من الحضارات الأحرى » إذا كانت داخلة فى علوم التجربة التى لا تتغاير حقائقها وقوانينها 
cull‏ بحكم ثبات موضوعها » تكون مشتركاً إنسانيا Ue‏ , وهذه هى القضية التى يجب 
أن تيز فيها بين ما هو مشترك إنساق عام فى العلوم ومن إبداع كل الحضارات الختلفة » 
وبين الخصوصيات والثقافة الحضارية التى تتايز فيها الأم . وهذا قانون ف التفاعل الحضارى . 
- فالمسلمون عندما اتفتحوا على حضارة المند » لاذا أخذوا حساب وفلك المند ولم يأخذوا 
فلسفتها .. ولاذا I pdf‏ النظم الإدارية.من الفرس ولم يأحذوا فلسفة ومناهج الفرس ؟ ول اذا 
م ينوا أيضاً إلميات اليونان بينا أحذوا علومهم الطبيعية ؟ وحفى فلسفة اليونان منهم من 
قرأها بعيؤن إسلامية وحاول أن يطوعها ومنهم من قال إنها ليست الفلسفة الحقة رغم الجهد 
الذى بذله فى تقديمها إلى معاصرية . ققانون التفاعل الحضارى ييز بين المشترك الإنسانى العام 
وبين الخصوصيات الحضارية . 


قد صنع. الغرب نفس الشىء عندما تعامل مع الحضارة الإسلامية » وأخحذ ما آبدعه 
المسلمون ق العلوم التجريبية »وتحفظ إزاء التوحيد الإسلامى والمثل والقم الإسلامية . فحتى 
eS‏ ْ 


عندما تعامل الغزب مع مفكر واحذ مثل ابن رشد قسمه قسمين .. فأخذ ابن رشد الشارح 
لأرسطو » ورفض ابن رشد الفقيه المتكلم . 

ولذلك فإن ما استخلصه د ارس تناح این yaad‏ را حل وروت 
اليوتانى فى العلوم التجريبية والتطبيقية ‏ وفشلهم بدرجات متفاوتة فى تعاملهم مع الثقافة 
اليونانية .. هو الذى تستطيع أن نضعه بالفعل فى موضوع الندوة ونحن نتحدث عن السبيل 
إلى فلسفة إسلامية معاصرة . 

لقد فهمت أيضاً من إشارة د . حسن الشافعى أنه ليس هناك علم دون ميتافيزيقا . وأقول 
إن هذا قد يكون صحيحاً إذا كانت هذه اليتافيزيقا لا تتعارض مع المنظومة الأمناسية التى 
تحكم عقل الأمة التى تستفيد. بهذا العلم . فالغلم:الذى هو ابن دليل لا مشكلة فيه » ويقول 
رفاعة الطهطاوى فى ذلك : لإنه.عندما تعحدث عن علوم اتمدن Gall‏ ر العلوم الحكمية ) 
. أئ العلوم التئ لها حكم تعلل بها » فلابد أن نتتلمذ فيا على الغرب . ولكنه عندما Gk‏ 
إلى الفلسفة يقول : ١‏ ولمم Led‏ حشوات ضلالية مخالفة لكل الكتب السماوية » . فهذا الرجل 
بفطرته البسيطة كان ييز بين ما يجب أن نأحذه عن الفرنجة وين ما يجب أن نحذره لأن 
لنا فيه بصمة متميزة . 

وأقول .. ا صنع المسلمون الأوائل ذلك .. وكا ane‏ الغرب ذلك ء فلابد td‏ من أن 
نعمل هذا القانون منن قوانين التفاعل الحضارى عند قتح نواف. عقلنا على كل المواريث 
. الحضارية . وق oc yale‏ أننا فى أشد الحاجة لل هذا او d‏ موضوع هذه التدوة . 


وشكراً . 


تعقیبات د. محمد عبد الستار نصار : 

اوا يجب أن 7 اکر من أن نعيش رهن فكرة 7 Asad‏ 

فعندما نظرت فى علوم الأوائل . . نظرت إليبا ينظرة العصر . فليس من الحتمى أن ننظر ` 
إليها فى إطار تصنيفها العام إلى علوم تجريبية عملية موضوعها المادة وعلوم نظرية موضوعها , 
التظر والفكر . وعندما قسمت يحثى تجاوزت الإطار القدم . . ولو حللنا هذا الموقف لوجدنا 
آن العلوم. القديمة: : تكاد تتفق مع الواقع المعاصر من حيث النظر إل العلوم العجرييية والعلوم 
النظرية . 
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بالنسبة لملاحظات د . عاطف العراق .. فإننا تود منه أن يقترب روحياً مما نريده . فتحن 
نريد أن def‏ من الإسلام أيديولوجية ننطلق متها » Say‏ إلييا. وعلى هذا فإنتى أقول إن 
التقسيم الذى قال به بين الفكر الدينى Sal,‏ الفلسفى الإسلامى ء ليس وارداً على الإطلاق 


فى ظل ما تريده . 


أما بالتسبة لملاحظات د . محمد عمارة فإننى لم أقل إطلاقاً بأن المسلمين عندما استلهموا 
الجانب التجريبى من الفكر الغربى Leger‏ أضافوا وطوروا وأبدعوا . فقضية الأخحذ من 
الآخرين تؤمن با . ولكن الوقوف عند LUM‏ السابقة هو التقليد بعينه Uf.‏ استلهام تراث 
السابقين فإننى أضيف إليه ما يتفق مع ذاتيتى ودون التنازل عن هويتنا فإن هذا هو المطلوب . 
وأعتقد آن الإسلام من حيث كوته وحيا إهيا ومن حيث كون العقلية الإسلامية قد تفاعلت 
مع هذا الوحى تفاعلاً صحيحاً هو الذى ينبغى أن يكون القياس الذى نقيس فى ضوئه أفكار 
السابقين . 


وبالنسبة لملاحظات د . حسن الشافعى » فإننى لم أذكر إطلاقاً أن العلم منعزل عن. 
اميتافيزيقا . فأنا لا أعتبر العام التجريبى المنعزل عن قضية OLY‏ فى بيئة إسلا مية يستطيع 
أن يعطى نتائج فعالة . ومن هنا أقول إن كل علم تجریی لابد أن يكون مرتيطا بما يسمى 
بأخلاقيات Ag‏ أو بالأيديولوجية العامة للأمة . فالتقدم التجريبى ف نطاق الإسلام ينبغى 

أن يكون خادماً لأيديولوجية الأمة وهى ال م أن J‏ العم عن الإطار العم 
odd‏ الأمة . 


gat —‏ تماماً مع ما قاله أ د. عبد الحميد وليس بينى وبينه أى حلاف .. وأشكر <.:عمارة 
على ما أضافه .- بقى أن أقول إننا فى هذه الندوة يتبغى أن نحدد موقفنا ومن نحن ومن نكون 
وماذا تريد ؟ فلابد أن تكون لنا منطلقاتنا الأساسية . فالباحث الغرفى يعبر عن حضارته 
وكذلك الباحث فى ظل الحضارة الشرقية الاشتراكية والباحث فى ظل الإسلام ينيغى أن يكون 
معيراً عن روح الحضارة الإسلامية فذاتية الأمة ويصماتها الحضارية ينبغى أن لا تغيب be‏ 
على الإطلاق . وشكراً . 

— yay — 


أ . د. محمد عثان نجاتى ر رئيس الجلسة ) : 
شكراً للدكتور محمد عبد الستار نصار على هذا البحث gill‏ وشكرا:لجميع السادة الذين 
. شاركوا فى المناقشة .. OW,‏ نتتقل إلى بحث « واقعية المنبج الكلامى ومدى الإفادة منه فى 
العصر الحاضر » للدكتور عبد ' اجيد النجار .. وسيقدمه د . محمد كال إمام . 


— yar ل[‎ 


تقييم إسلامية المعرفة الفلسفية 


د. عبد اللطيف عبادة 
أستاذ مساعد فى الفلسفة الإسلامية - جامعة فسنطيئة - الجزائر 


ee Er لي فة الفا‎ se 1 ae sof I FF 
aee 9 
فى العصور اسار افك . واستخلام ما يمكن آن‎ 
0 مقدمة:‎ 
قد يتبادر إلى أذهان البعض أن الحركة الشلفية بمفهومها الواسع غريبة عن الفلسفة والفكر'‎ 
لعمرى فادح . لأن الحركة السلفية منذ عهد الغزالى إلى يومنا هذا‎ Uae الفلسفى . وهذا‎ 
. لم تار إلا ضد الفكر الفلسفى الدخيل على الأمة المستورد من الفلسفة الشركية اليونانية‎ 
- ولذلك ميز الأستاذ على سامى النشار — الو لمنبج أستاذه مصطفى عبد الرازق‎ 
0 تقدم للإشكالات. المطر‎ A الفلسفة الإسلامية التى تأثرت باليونان والفلسفة المسلمة‎ 
: Oey علا حلولاً مبتكرة مستوحاة من اراتا العرنى‎ 
والمادية‎ is إن الفكر الفلسفى لا يعادى الفلسفة على الإطلاق بل يعادى الفلسفات الشر‎ 
. والوثنية والارتيابية .والتى: تتنافى أضولها مع الأصول الإسلامية‎ 
إن أعتى أعداء الفلسفة اليونانية ألا وهو ا ل السنة النبوية : 9 وأما‎ 
إثياتها فلا يمكن إذ ليس للفلاسفة مذهب ينصرونه ولا قول يتفقون‎ 0 
من السيات المشاهدة والعقليات‎ pal ws ولا يتفقون إلا .على ما يتفق عليه جميع‎ .. 
الصخيحة‎ Mil وغوت سن‎ ie وجميع ما يوجد فى كلام‎ . eee 
OO ليس فيه ما يدل على خلاف ما أخيرت به الرسل‎ 
إلى المعرقة - جسبداً وشعوراً‎ OLY دين لا يخشي العقل لأنه « أداة‎ PLY ويا أن‎ 
المعارف الدينية والخلقية التى لا غناء‎ dbs » وعقلاً > وإلى معرفة الكون الذى يعيش فيه‎ 
aa ce عنها من أجل بلوغ سعادة الدارين » . فإنه يدين‎ : 
' تضليله كشرب الخمر والكذب والزور والافتراء والتعمية‎ ˆ 


— ۲۹۷ — 


ولهذا يذهب ابن تيمية إلى الجزم : 


ob‏ ما gle‏ بصرع العقل لا يتصور أن يعارضه الشرع البتة بل يل المتقول الصحيح لا 
يعارضه معقول صريح قط ... وليس ما يخالف النصوص الصحيحة الصريحة سوى 
let‏ فاسدة يعلم بالعقل يطلانها بل يعلم بالعقل ثيوت نقيضها الموافق للشرع . 
إن الرسل لا يخبرون بمحالات العقول بل بمجارات العقول فلا يخبرون يما ple‏ العقل 
اتتفاءه بل يخيرون با يعجز العقل عن معرفة . 


= 


وقد سبقه yf‏ حامد الغزالى إلى تحديد موقف أصيل من الفلسفة بما أرساه من قواعد 
المنبج فى المنقذ والميزان والتبافت . 


إنه لم يكفر على الإطلاق إلا الدهريين والطبيعيين . 

Ul‏ الإلهيون من الإغريق فاكتفى بتكفيرهم فى ثلاث مسائل وبدعهم فى ۷ مسألة 
آحرى ولم ينكر pple‏ بقية آرائهم التى تأثروا فيبا بالديانات السماوية ويكتب 
الصوفية . 

ويقف عسآرائهم. الأصيلة التى لا تناقض أصلاً من أصول الدين فيرى أنها إذا كانت 
معقولة فى ذاتها مؤيدة بالبرهان لم يجر هجرها وتركها . بل العاقل قى aly‏ 4 
الحق ثم ينظر فى نفس القول فإن كان.حقاً قبله سواء كان صاحبه مبطلاً أو عقا 
لق مش ےل ر راوز iN‏ ا 
المراء فيه بدعوى أنه مخالف للدين . وأعظم ما يفرح به الملاحدة أن يصرح ناصر 
الشرع يأن ما قد ثبت بالبراهين العقلية على خلاف الشرع » فيسهل عليهم طريق 
إبطال الشرع إن كان شرطه أمثال ذلك . أما ما يصطدم مع أصل من أصول الدين 
فقد أثبت الغزالى. ol,‏ آراء الفلاسفة فيها متافتة ولم تأت ببراهين قطعية لا سبيل إلى 
دحضها Uy‏ قام بتفنيدها . إنهم لم يتمكنوا من الوفاء بالبرهان على ما شرطوه فى 
المنطق ولذلك كار الاختلاف ينهم فى الإلميات . 


وكا أنه يعتير le‏ على الدين جناية عظيمة من ظن أن الإسلام ينصر بإنكار العلوم 


oN 


-—Y 


: اليقينية المعتمدة على البرهان والحجة وليس فى الشرع تعرض لهذه العلوم بالنفى 


أو الإثبات »ولا فى هذه العلوم تعرض للعلوم الدينية . فإنه یعتبر من يحسن اعتقاده 
بالفلاسفة وذلك لكثرة إعجابه بدقائق العلوم الرياضية ومن ظهور براهينها ولظنه بأن جميع 
YIA —‏ — 


علومهم d‏ الوضوح ds‏ وثاقة البرهات كهذه العلوم 2 وأن الدين لو كان حقا ما 
حفى ple‏ » يعتيره ملحداً بالتقليد اترا ol gh‏ وشهوته الباطلة ومدفوعاً خب 
التكايس + ولذلك يحسن الظن بهم فى العلوم كلها ولا يقع منه موقع القبول قول 
الغزالى : « إن كلام الأوائل فى الرياضيات برهانى وق OLY‏ تخمينى Ba Ve‏ 
إلا من جربه وخاض فيه ٠»‏ . 

ه - إن العلم اليقينى هو الذى تنكشف فيه العلوم اتكشافاً لا يبقى معه ريب ويستعصى 
إظهار بطلانه حتى عل من يستطيع القيام يخوارق العادات . 

ice ا ا ا‎ sae eta التتاة د‎ - ٦ 
. نبوة صادقة‎ 

¥ و ee‏ ال كأرسطو وأفلاطون والمقلد يعرف 
الحق Ste Su.‏ ولا يعرف الرجال بالحق وهو غاية الضلال“. 


وهكذا يتضح لنا أن الفلسفة الإسلامية الأصيلة لم ترفض الفلسفة بصفتها بحثاً عن الحقيقة 
وحباً للحكمة إذ و الحكمة ضالة المؤمن حيث وجدها فهو أحق بها » بل ترفض الفلسفة 
المادية الإلحادية والوثنية والشركية إلتى تناقض أصول الدين الإسلامى اعتماداً على حجج واهية 
des‏ التخمين والظن . ولذلك نستطيع أن نتكلم دون تناقض ف القول عن فلسفة الغزالى 
و ابن تيمية وفلسفة ابن العربى وفلسفة ابن خلدون وفلسفة ابن حزم .لان هؤلاء 
جميعاً عندما انتقدوا الفكر ole‏ الدخيل قدموا له Sy‏ مستنبطاً من مصادر الإسلام 
ومن ترائنا الأصيل . 


وإذا صح لسبينوزا وليبنستر ولغيرهما من الفلاسفة والحدئين والمعاصرين أن يتعصروا لهذا 
الدين أو ذاك فلماذا يحظر ذلك على غيرهم من المسلمين ؟ 

لقد وقفت الحركة السلفية منذ ابن تيمية ضد الفلسفة والمنطق اليونانيين الدخيلين . وبين ٠‏ 
اين تيمية أن الصواب من العلوم النظرية منفعته فى الدنيا كالحساب والرياضيات . وأما العلم 
Ay‏ : « فليس عندهم ما تحصل به النجاة والسعادة بل وغالب ما عندهم منه ليش CA‏ 
معلوم . . وا يتكلم فبا بالأحرى EM‏ > فليس معهم فيا إلا الظن ٠‏ و وإن الظن لا 
E‏ 

— ۲۹۹ — 


وقد رفض ابن تيمية المنطق فقال : 9 وأما هو فى نفسنه ( أى المنطق ) فبعضه حق وبعضه 
باطل » والحق الذى فيه كثير منه وأكثره لا يحتاج إليه » والقدر الذى يتاج إليه مته فأكثر 
Jel‏ السليمة تستقل به » والبليد لا ينتفع به » والذكى لا يحتاج إليه »> ومضرته على من 
لم يكن Inet‏ بعلوم الأنبياء أكثر من .نفعه » فإن فيه من القواعد السلبية الفاسدة ما راجت 
ع ا Cie es)‏ 

وبقدر ما كانت معارضة ابن تيمية للمنطق والفلسفة عنيقة قوية بقدر ما كانت معارضته 
للعلوم السياسية والأخلاقية والطبيعية والرياضية والحسابية خفيفة وقد سبق لنا أن تكلمنا عن 
الحساب والرياضيات ونفس الشىء يمكن أن يقال عن الطبيعيات » أما عن الأحلاق والسياسة 
فيذهب ابن تيمية إلى أنه يوجد bab‏ من « منفعة صلاح الدنيا وعمارتها ما هو داخل فى 
ضمن ما جاءت به الرسل فيبا Lal‏ من قول الحق وأتباعه0 ٍ 

والواقع أن الحركة السلفية مدينة فى موقفها من علوم الأوائل الحجة الإسلام . الغزالى الذى 
كان أول من نقد الفلسفة نقداً علمياً وجدرياً وبين موقف الإسلام منها فكفر الفلاسفة 
فى أمور وبدعهم فى أمور . وأما العلوم النظرية والعملية الأخرى dd‏ ما يؤخذ ويترك بحسب 
موافقتبا. أو مخالفتها للشرع ييقئ المنطق فهوف نظر: بى حامد أداة . والأداة التى يسير بها 


So‏ لا يمكن أن نقول عنها إنها محرمة. أو غير محرمة OV‏ الأداة فى حد فاتها لا تنطبق 
عليها الأحكام الخمسة بقدر ما تنطيق على استعمالها . 


ولكن Shall‏ کا يقول أحد الباحثين : « نقد الفلاسفة فى الإميات وى بعض جوانب 
الطبيعيات » وذكر أن الطبيعيات يشوب الحق فيها الباطل ولم ينقد الفلاسفة فى منبجهم وهو 
المنطق Las‏ واضحا en Oe‏ بدن 
الفلاسفة فى الرياضيات لأنما لا تخالف العقل ولا الدين MoS‏ 


أما الفخر 1 نبج الغزالى حيث oy‏ أن المنطق غير مناف للعقائد 
الإيمانية » وإن كان منافياً لبعض أذلتها 6" ''. وابن العربى أيضاً مر على المنطق مرور الكرام 
وسلك فى ذلك مسلك أستاذه الغزالى . أما ابن حلدون فقد امتاز على ابن العربى بأنه نقد 


— Feu س‎ 


lel‏ : أى منبج الفلاسفة ويخلص بتا ابن خلدون إلى التيجة التالية فيما يتعلق بدراسة 
الفلسفة ومناهجها يقدمها فى شكل نصيحة : « فليكن الناظر فيها متحرزاً جهده من معاطبها 
وليكن نظر من ينظر فيا بعد الإمتلاء من الشرعيات والاطلاع على التفسير والفقه > ولا 
يكبن أحد عليبا وهو gle‏ من علوم الملة فقل أن يسلم لذلك من معاطها ۲© 

وليس من شك کا يذهب إلى ذلك أحد الباحثين بأن « ابن تيمية قد استفاد من منهج 
الخرالی ومن منهج تلميذه أبى یکر بن العربى فى نقد الفلاسفة » لأنه اطلع على كتب الغزالى. 


إلا أنه تاز Lape‏ ينقده للمنطق للمنطق اليونالى » الذى أخذ به الغزال وأدحله فى :العلوم الإسلامية » 
بعد ابن ee‏ | 
ويعيب A gs‏ ار عند تررم 


eee ey 
معيار العلم ؛ ودوماً اشتدت به ثقته » وأعجب‎ ١ yt » محك النظر‎ ٠ وصئف ف ذلك‎ . angle 
وام تع ايا ونا يل‎ E etl ام لس‎ WLS من ذلك أنه وضع‎ 
Oe saul من اين سينا » وهو تعلمه من كب‎ 

ولقد كان لهذه الح as”‏ السلفية اثارها فى الفكر الغربى فى العصور الوسطى والحديثة الذى 
استفاد من نقدها للفلسفة والمنطق . ونذدكر على سبيل المثال روجربیکون و وليام الأ وکامی. 
و دنز سكوت و ديكارت و فرنسيس بيكن و ديفد هيوم و جون ستورت مل وغيرهم . 

ولم يقف الفكر الفلسفى موقف المعارضة من الفلسفة اليونانية وحدها » بل عارض أيضاً 
المذاهب الكلامية . أما الغزالى فكان ينظر إلى علم الكلام على أن فيه منفعة وفيه مضرة ١‏ فهو 
باعتبار منفعته فى وقت الانتفاع حلال أو مندوب إليه أو واجب كا يقتضيه الخال وهو ياعتيار 
مضرته فى وقت إضراره ومحله حرام ۲ . وقذ يظن البعض أن , فائدته كشف الحقائق 
فيخيرهم : و أن الطريق إلى حقائق المعرفة من هذا الوجه ae Spl‏ . والفائدة الوحيدة 
المرجوة منه هى حراسة عقيدة العلوم 0 

Lf‏ اين خلدون فبرى أن علم الكلام غير ضرورى فى لعهده على طالب العلم إذ الملحدة 
والميتذعة قد انقرضوا والأئمة من أهل السنة كفونا شأنهم فيما كتبوا ودونوا » والأدلة العقلية 
Latis‏ احتاجوا إليها حين دافعوا ونصروا . وأما الآن فلم يبق منها إلا كلام تنزه البأرىء عن 
الكثير من إيباماته وإطلاقاته .: ولكن at‏ فى اخاد الناس وطلبه العلم فائدة معتيرة إذ لا 
يحسن امل السنة الجهل بالحجج النظرية على عقائدها OMe‏ 

يح مم 


ورفض ابن تيمية علم الكلام والتأويل الكلامى للقران : فالتأويل عند المتكلمين بعامة 
بقتضى اتخاذ العقل أصلاً فى التفسير مقدماً على الشرع . فإذا ظهر تعارض بينهما فينبغى 

Jub‏ التصوص إلى ما واقق a‏ مقتضى العقل ولكن السلف على العكس - کا يذكر شيخ الإسلام 
- احتكموا إلى الآيات القرانية > والأحاديث النبوية مكتفين بها فطوعوا المقاهم العقلية 


0 
ها 


: المصادر الأساسية للفلسفة الإسلامية‎ - ١ 

إن الباحث الذى يدرس القرآن الكريم ويقوم بعملية تكشيف مستقصية يتبين' له أن القران 
يحتوى على أصول فلسفة TAL‏ وطبيعية واجتاعية وسياسية لم تسبر إلى الآن أغوارها بالرغم 
من المحاولات الجادة التى قام بها بعض علماء الكلام والفلاسفة المسلمين . ومن هذه الأصول 
قوله تعالى : ظ UL‏ الذين آمنوا كونوا قوامين. بالقسط شهداء لله ولو على أنفسكم 
أو الوالدين والأقربين 4 ومنها Lal‏ قوله تعالى : « إن الله يمرك أن تؤدوا الأمانات إلى 
أهلها وإذا حكمم بين الناس أن تحكموا بالعدل إن الله Und‏ يعظكم به إن الله كان سميعاً 
بصيراً. يا أيها. الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكم فإن تنازعم 
فى شىء فردوه إلى الله والرسول إن كنم تؤمتون بالله واليوم الآخر ذلك خيرٌ وأحسن 
تأويلا). ومن الأصول كذلك : ep ne‏ آياثنا فى الآفاق وى أنفسهم حتى يتبين لهم 
أنه الحق أو لم يكف بربك أنه على كل شىء شهيد . ويشير الباحئون فى الفاسفة الإسلامية 

القديمة إلى ثلاث حقائق هامة : 

١‏ - إن القرات العظم لم يدرس حتى اليوم من الناحية الفلسفية دراسة كافية أو بعبارة أخرى 
إن المفكرين المسلمين من متكلمين وفلاسفة لم يعرفوا كيف يفيدون من القرآن الفائدة . 
Mais‏ ولذلك فالقرآن الكريم بحاجة إلى معالجة ميتافيزيقية أكثر line‏ من 
النظرات العجلى التى قدمها LS‏ الفلاسفة الإسلاميون حول بعض آياته والتى لم تبلغ 


منه بعد إلا قشرته a a‏ 


)1( إن الفلاسفة الإسلاميين وعلماء الكلام لم يبتدوا ببدى الأصول الإسلامية ولم ييذلوا 
قصارى جهودهم لتعميقها . ولو فعلوا ذلك لكان لدينا اليوم فلسفة إسلامية أصيلة 
تغاير تلك الفلسفة الإسلامية التى وصلتنا عبر التاريخ . إذ لا يقبل من الفلسفة 
الإسلامية الجديرة بهذا الاسم أن تظل ضائعة وسط التيارات الفلسفية اليونانية 
والغنوصية التى اقتبست عنها أصوها . بل كان يجدر بها أن تخط وسط ذلك Was‏ 


ل لت 


واضحاً تتميز به الفلسفة الإسلامية فى جميع المشكلات التى أثيرت Uy ov‏ يكون 
لبه قرانياً ويستفيد من التراث البشرى الذى لا يتعارض مع هذا اللب 0 ولذلك 
يقول الدكتور محمد يوسف مومى : إن الفلاسفة الإسلاميين 9 الم يستوحوا القران 
فى تكوين مذاهیہم وبنائها » وإن كانوًا حاولوا أحياناً أن يستدلوا منه على بعض ما 
فو 
أجل ليس القرآن كتباً فى الفلسفة أو اميتافيزيقا ولكنه كا يقرر ذلك الدكتور محمد 
يوسف موسى بطبيعته وأسلوبه » وطريقة تناوله للمسائل أو المشاكل الغتلفة » يدعو 
للتفلسف ويشتمل على أصول الفلسقة الإلحية والطبيعة والإنسانية والاجتاعية. 
(r‏ إنه قد ظهرت إلى الوجود شخصيات فكرية لامعة انتقدت التيارات الفكرية الدخيلة 
26 بينت تهافتها وحاولت أن تبنى على أنقاضها فلسفة إسلامية أصيلة . وذلك ما حاول 
أن يبينه كل من الشيخ تفلن عبد الرازق والدكتور على سامى النشار والدكتور 
مصطفى حلمى ف دراسته القيمة المتعلقة بقواعد cell‏ ا 
وما يشجع على استقلال المسلم فى الجال الفلسنفى : 
دعوة القرآن إلى استعمال الحجة والبرهان اقتداء بطريقته فى الاستدلال وبطريقة 
الأنبياء ( ص ) . ش 


دعوته إلى الجدال بالتى هى sagt‏ وتحريمه للجدال بالباطل والمراء ودحض الحق . | 
ل دعوته إل الاجتباد والاعتبار والاستبصار ورفضه للجمود ' والتقليد . 


دعوته إلى الملاحظة Sally‏ وقياس الغائب على الشاهد . ولذلك of‏ القران فى 
سبيل تقريره ما أراد من عقائد يقدم أدلة عليها مختلفة فى أنواعها وطرقها . و م يتحلف 
عن سلوك طريق اليرهان كا يزعم بعض الإسلاميين بل طالب فضلاً عن ذلك خصوم 
الحق Ob‏ يقدموا البراهين على مزاعمهم إن كانوا صادقين . والقرآن لوضوح عقائده 
واعتادها على البحث لا يخشى العقل بل يح على استعماله وينهى عن تعطيله . 
وسلك القرآن طريق الجدال بالتى هى أحسن . فلقد جادل المشركين Sally‏ 
والنصارى والصابئة ومجوس والدهرية وغيرهم ودعا.إلى استعمال الموازين العقلية التى 
سماها بالقسطاس المستقم . 


؟ - مظاهر الفلسفة الإسلامية : 


وقد adsl a‏ وحججه المسلمين الأوائل قامنوا به وأحجموا عن التفلسف وانشغلوا بنشر 


— raf 


العقيدة . إلا أن احتكاك متأخريهم بالأم والملل oem‏ جعلهم يدافعون عن العقيدة , 
الإسلامية ضد بدع المبتدعة Lad‏ علم الكلام » ويترجمون کتب الفلاسفة اليوتان ويشرحون 
era.‏ ويعلقون عليها ويوفقون بينها وبين الشريعة أو يتتقدونها فيما يناقض أصول دينهم. 
من عقائد باطلة . وهكذا نشأت الفلسفة الإسلامية المتأثرة باليونان ونشأت الفلسفة المسلمة 
المعارضة لها . 


وبعد أن اتضح للمسلمين أن الماورائيات: لا تدرك بالعقل وحده راحوا ييحثون: عن طرق 

أخرى للوصول إلى الحقيقة وإلى السعادة فى الآخرة Les‏ التصوف وعلم المكاشفة". 

. وق المجال المنبجى تبين للمسلمين أن المنطق الأرسطى مرتبط بميتافيزيقا شركية وثنية . 
فعمل بعضهم على تجريده - بصفته أداة - من أباطيلها بل راح يبحث عن أصوله فى القرآن 
الكريم وى طريقة يقة اسبتدلال الأنبياء التى تزن المعارف بالقسطاس الستقم ليظهر للإنسان حقها 
وباطلها ومستقيمها ومائلها » اتباعاً لله تعالى وتعلماً من القران لکرم الذى قال : «وزنوا 
بالقسطاس المستقم ي" . ٤‏ 

وبعد تنقية المنطق من الأوشاب جعله أبو حامد مقدمة ضرورية لأصول الفقه مكملاً 
بذلك الجهود التى Ul‏ اين حزم فى كعاب ٠‏ التقريب 6 غير أن البعض A‏ ساتعم ما 
أفضت إليه الطريقة القياسية من BIS‏ الأدلة واعتاده على الكليات لا على الجزئيات . قال 
ابن تيمية متحدثاً فى غرور أنصار المنطق الصورى : « إن هؤلاء القوم وغيرهم Ui‏ ضلوا 
غالباً من جهة ما نفوه وكذبوا له » لا من جهة ما أثبتوه وعلموه : , وهذا كان المنطق مظنة 
الزندقة لمن لم يقو Ou‏ فى قلبه حيث اعتقد أنه لا علم ole M‏ المواد المعينة » وهذه 
الصورة ... فيكون عدم إمانه وعلمه من اعتقاده الفاسد أنه .لا علم إلا من هذه المواد المعينة 


ولا دليل عليه البتة > وإن كانت مفيدة للعلم. » فالفرق ظاهر بين كونها تفيده وكونها تفیده 
OM,‏ 1 


ولا يحصل بغيرها » 
n‏ 


وهكذا ظهر للمفكرين المسلمين أنه لابد من نقد الفلسفة فيما قالت به من باطل يصطدم 
وأصول الدين وتعوزه الحجة اليقينية ويعتمد على التخمين . وهكذا كان رد المسلمين على الدهريين 
والطبيعيين والافيين . واختصوا ca‏ بنقد مستفيض iad FS‏ م 
للإطيين . 


— rt — 


— منيجهم فى الاستدلال على وجود الله . 
:#2 قوهم بقدم العالم ٠‏ . | 
ا قولهم ol,‏ الله يعلم الكلياث دون الجزئيات ‏ 
= قولهم pt‏ الأرواح. دون الأجساد . . 
— أقواهم. الفاسدة فى ey ye‏ ( والسيبية is‏ لذلك:) والصفات الإية. 


ولم يكتف الفكرون المسلمون بانتقاد الفلسفة بل انتقدوا علم الكلام أيضاً لتأئره بالفلسفة 
اليونانية ولكونه يريد أن يخضع النقل لما وصلوا Ad‏ من أموز بالاعتاد على العقل وحده . 
وأكد المفكرون المسلمون أن علم الكلام ليس طريقاً موصلاً إلى الحقيقة بل هو جرد دفاع 
عن العقيدة ضد شبات المبطلة ولذلك يكون مقبولا § بقدر تقيده بطريقة القرآن فى الاستدلال 
« المشتملة على الكلمات اللطيفة المؤثرة فى القلوب » المقنعة للنفوس » دون التغلغل فى 
التقسيمات والتدقيقات التى لا يفهمها أكثر الناس » وإذا فهموها اعتقدوا آنا شعوذة وصناعة 
تعلمها صاحها للتلبيس ب" . 

وكاد الفكرون المسلمون يجمعون على رفض التمضّوف المتطرف المتمرد على .التكاليف 
الشرعية . غير أنهم اختلفوا فى أمر الكشف. والوجد والسماع والكرامات_وما إلى ذلك من 
الأحوال والمقامات والأفعال الخاصة بولا القوم . وأجمع المفكرون المسلمون على كون العلوم 
الفلسفية التى لا صلة لها بأمور الدين لا يمكن إنكارها ومجاحدتها إذا كانت برهانية يقينية 
أو قامت التجربة الصحيحة على صدقها . 
4 - المواضيع الكبرى للفلسفة البديلة : 


يمكن إيجاز المحاور الكبرى للفلسفة البديلة التى أرساها الفلاسفة sy‏ على أنقاض» 
الفلسفة اليونانية المستوردة فيما Cb‏ :- 
إن طريقة الفلاسفة اليونان فى إثبات الصانع قاصرة على الطريقة القرانية التى تعبمد على 
الاستدلال بالآيات وعلى قياس الأول . وتجل قصورهم بوضوح فى تصورهم للذات الإلية 
يأنها عبارة عن وجود مطلق dy‏ تصورهم للصفات الإلحية على أنها قائمة بالذات الإلهية على 
طریق النفاة المعطلة . والقران يدلنا على دليل dy uy‏ الأنفس ` وغير ذلك من الأدلة 
التى لا يكن حصرها فى هذه العجالة . ويقدم لنا تصوراً أصيلاً للذات الإمية وصفاتها هو 
تصور وسط بين المشبهة والمعطلة . | ْ 


— Tso 


— وأن المفكرين المسلمين إذ يتتقدون بشدة الجمود والتقليد يلحون على الاستدلال وعلى 
سلوك طريق الحقيقة عن طريق استعمال الحواس والعقل والقلب . 

ولذلك يرفضون de I‏ الشكية والسوفسطائية والنزعات الدخيلة فى ميدان نظرية المعرفة 
كالفلسفة الاشراقية . ويقدموت لنا نظرية تكاملية فى المعرفة تتعاضد Leb‏ الحواس والعقل 
والقلب والنقل والإمان NZ.‏ المفكرون المسلمون أسلحتهم النقدية ضد الزنادقة والملاحدة 
والماديين وقدموا حلولاً مستنبطة من القرآن الكريم توفق بين الروح والجسد ومتطلياتهما 
وعبذب الطييعة البشرية وغرائزها دون أن تقتلها أو تعمل على استئصالها وتؤكد على تغذية 
الروح وعلاج القلوب من أدوائها وصقلها لتنعكس على سطحها حقائق عالم الملكوت . 


وكان رد فعل المفكرين المسلمين عنيفاً ضد النزعة التشاؤمية والنزعة التفاؤلية الساذجة 
التى نادت بها الجبرية والقدزية الإبليسية ا يسمنها ابن تيمية . ,رسوا على أنقاضهما تفاؤلاً 
مؤمناً هو الرجاء فى الله الذى يبعد الإنسان عن القنوط الصارف عن العمل والغرور المثبط 
ويحمل. صاحبه على الأخذ بالأسباب والثقة فى الله الموفق ومسدد Fab‏ . 
— ولم يرض Oy Sal‏ المسلمون بالجبرية ولا بالقدرية . إلا أن محاولة بعضهم التوسط بين 
هاتين الفرقتين قد باءت بالفشل لأنها أفضت إلى حل ينبذه العقل ويعجز عن إدراك eS‏ 
الكريم زيأحذ من المعتزلة إيجابياتهم وينبذ سلبياتهم . 


— وكان من الطبيعى أن يقول الفلاسفة المسلمون يخلود النفس وكيعث النفوس والأجساد 
خلافاً لا قال به الإسلاميون الحأثرون بالفلسفة اليونائية من حشر النفوس دون الأجساد . 
ركان من الطبيعى أن ترفض الفلسفة الإسلامية بشدة الإباحية الأخلاقية والتصور القاصر 
للسعادة الذى يقدمه 'الفلاسفة . على أن تقيم Lege‏ منها فلسفة أخلاقية تعتنى بعلاج القلوب 
وشفائها من أمراضها وبعث BLA‏ فيها من جديد إن كانت فى حالة احتضار . وعملت 
الفلسفة الإسلامية على تركيز الأخلاق حول النية والإخلاص والصدق لتنتشلها من قبضة 
الفلسفات الوضعية المبنية على الرياء والنفاق والنفعية . 

— وثارت الفلسفة الإسلامية أيضاً ضد تشويه تلاميذ اليونان من المسلمين alah‏ التبوة 


. 


eer Yor: ce. 


والسياسة والعدالة والإصلاح والفن والتارج والحضاره . فانتقدت بسده عوهم بآن النبوة 
تكتسب وبتفضيل الفيلسوف على النبى وتقليدهم لجمهوريه أفلاطون وغفلتهم عن العدالة 
الاجتاعية الإسلامية واعتقادهم بأن الإصلاح يكون بنشر الحكمة اليونانية فى أوساط الخاصة 
وتقليدهم لليونان فى جال فلسفة الفن وتجاهلهم لفلسفة التاريخ والحضارة الإسلامية التى قصر 

عن بلوغ شأوها أرسطو و موبذان . وأرست مكان هذه المفاهم المشوهة مفاهم أصيلة 
مفادها :— 


أن مصدر النبوة إلهى وأن وظيفتها إعادة البشر إلى فطرتهم بعد الزيغ والضلال » وأن 
الشريعة كال A‏ لذلك تتفوق على الفلسفة التى هى أحسن أحوالها كال بشرى لا غير . 
أنه لا ينبغى فصل السلطان عن الدين ولا فصل الدين عن السلطان . وأن السياسة إصلاح 
وإرشاد وتربية . | 
أن العدالة الإسلامية de‏ مطلقة YY‏ ذات مصدر AL‏ . 
_ أن الإصلاح يكون بالرجوع إلى الشريعة TAY‏ والفطرة البشرية . 

أن الفن يجب أن يخضع للقم الأخلاقية وللقم الروحية والصوفية ( ولم لا؟) حتى يأحذ 
بيد الإنسان لل رياض الحقيقة . 1 

أن és‏ والحضارة سجل للعبر التى يجب أن يعتير بها البشر . وهما يخضعان فى صيرورتهما 
لعوامل مادية flea;‏ بالدرجة الأولى بل يخضعان لعوامل دينية وأحلاقية . 


ه — الفلسفة الإسلامية أثرها فى الغرب وضرورة إحيائها : 

من علامات أصالة هذه الفلسفة وتجاوبها مع الفطرة البشرية أنها لم تمت بوفاة روادها 
بل استمر تأثيرها وامتد إلى أوروبا الوسيطية و أوروبا الحديثة وإلى حركة النبضة فى العا م 
الإسلامى التى اقتدت بالفكر السلفى بشقية الحنبل و الأشعر ی . 


وقد حاول بعض المفكرين المسلمين المعاضرين تجديد الفلسفة الإسلامية والمضى قدما فى 

طريق إسلاميتها نذكر منم على سبيل المثال : محمد إقبال » محمد باقر الصدر » مالك بن 

نبى » مصطفى عبد الرازق . ووجد بعض المفكرين المسلمين الأوروبيين فى الفكر الإسلامى 

. والفردية‎ alll خاصة أجوبة للتساؤلات الطروحة على مجتمعهم الغارق فى أوحال‎ Gi pall 
— الا‎ 


> - ما يمكن أن نفيد من الفلسفة الإسلامية القديمة فى العصر الحاضر : 
نقول فى حاتمة كلامنا إننا لا نستطيع أن نواجه تحديات الغرب وأن نكون رجل المستقبل 
فى البلاد الإسلامية إلا إذا اقتدينا بأسلافتا فى صياغة فلسفة أصيلة تأأخذ لبها من القرآن دون 
أن تنغلق على التيارات الفكرية المعاصرة لحا و دون أن تغلق باب الحوار معها و دون أن 
تقلدها تقليداً أعمى . 
ويتحتم على هذه الفلسفة أن تجيب على تساؤلات المسلم المعاصر الذى يعايش الفلسفات 
الأكثر مادية وإباحية والحاداً ويعيش فى عالم يخضع لبطش جبابرة الاستكبار العالمى الذى 
فرض عليه أن يبقى متخلقاً وأن يعيش تحت رحمته . 
كا يتحتم tale‏ أن تكون فلسفة شهادة . لأا فلسفة الأمة الإسلامية » الأمة الوسط » 
الا مة الأفضل . تشهد على الأوحال التى تردى bed‏ عالم الأنظمة الوضعية . 
ويتحتم عليها ipl‏ أن تكون فلسفة رسالة del‏ بيد البشرية إلى رياض الحقيقة الربانية 
فتنقذها وتسعدها وتعمر قابها بنور الإيمان . 
ومن الأمور التى يمكن أن نفيدها من الفلسفة الإسلامية القديمة تشبثها بأصالتها وسعيها 
الحثيث من أجل إبطال مفعول الغزو الفكرى وذلك لا Sty‏ لنا إلا إذا صمدنا فى وجه 
التيارات الفكرية الدخيلة وميزنا فى داخلها بين ما لا يمكن جحده لأنه حق وبين ما هو 
.باطل يجب تركه . ولا تقوم الفلسفة الاسلامية المعاصرة بدور الشهادة التى أنيطت يخير أمة 
أخرجت للناس إلا إذا وزنت بالقسطاس المستقم وأبدعت نظرة إسلامية أصيلة ومتاسكة 
للإجابة عن تلف المشكلات الميتافيزيقية والاجتاعية المطروحة على الساحة الإسلامية بصفة 
خاصة وعلى عالمنا المعاصر يصفة عامة الذي يرزح تحت وطأة القلق والحيرة ويتخبط فى أوحال 
المادية والإباحية , 
ويجدر بنا أيضاً أن det‏ من الفلسفة الإسلامية القديمة دروساً بليغة فى أدبيات الجدال التى 
أرمبى قواعدها القرآن الكريم وفصلها ابن حزم والغزالى والفخر الرازى والجوينى وغيرهم . 
ويكفينا أن نقول بهذا الصدد إن الفصل الذى خصصه الجوينى لأدبيات الجدال فى كتابه 
القم ٠‏ الكافية فى الجدل » يعد من أرؤع ما كتب فى هذا المجال فى الماضى والحاضر . وإن 
تطبيق هذه الأدبيات سيسمح من غير شك بتربية الأمة بصفة عامه ومعكريها بصفة خاصة 
على الروح الديمقراطية والروح النقدية والروح العلمية وعلى التسام والتواضع والموضوعية . 
وما أحوجنا إلى مثل هذه القم . 


ويجدر بنا أن نقتدى بأسلافنا فى تعاملنا مع التراث الفكرى البشرى dels‏ منه الحق لأننا 
أولى به ( والحق هو ما قام.عليه البرهان وأيدته التجربة العلمية ) ونترك ما هو باطل وما 
هو تخمينى . ولا نترك الحق جرد كونه قد ورد على لسان فيلسوف مبطل . ولا تأخحذ الباطل 
مجرد كونه قد ورد.على لسان شخص ثثق به 

ومن الأمور التى لا يمكن ردها الأمور البرهانية التى جاءت بها العلوم العقلية والدقيقة > 
أما في مجال العلوم الإنسانية والفلسفية فلابد من إعمال = النقدى والحرص على التنقيب 
على ما ورد فى WUE‏ من حق . 

إذا كان من الواجب على الفكر الإسلامى أن يرفض المادية الجدلية والتاريخية والوجودية ` 
الملحدة والكثير من الأمور التى تضمتبا الشخصية والفلسفة التحليلية . فهل معنى ذلك 
أنه يجب عليه أن يرفض ما احتوت عليه من حقائق سبق الفكر الإسلافى القديم إلى إقرارها 

كتثمين العمل البشر ی ورفض استغلال الإنسان a‏ الإنسان والتنوية Fa‏ 4 الإنسانية 

ol SV, .‏ بالقضايا Lele‏ والانسانية والتأكيد على كرامة الشخص cia‏ غاية فى ذاته لا 
مجرد'وسيلة ؛ ورفض بعض الخرافات الميتافيزيقية ولا أقول خرافة الميتافيزيقا . بل الحق الذى 
جاءت به هذه الفلسفات لا يضاد الحق المطلق الذى جاءت به الرسالات السماوية ee‏ 
هجرناه لاضطررتا إلى هجر “a‏ من آيات القرآن الكريم وأحاديث الرسول AE‏ 

وهل يعنى ذلك أننا نتتقى ونلفق ونأخذ من كل فلسفة إيجابياتها وننبذ سلبياتها ونكون 
نظرة متنافرة الأجزاء كا فعل الغزالى عندما رد على الفلاسغة فى تهافته باستعمال معاول المذاهب 
السلفية والفرق الكلامية الختلفة . 0 

لا أعتقد أنه من باب الحكمة أن تدعو إلى مثل هذا الحل لأننا ستكون بذلك فلسفة 
مزركشة تتكون من حرق مرقعة بل الأسلم فى نظرنا أن نبدع نظرات إسلامية ( في الجمع 
ولا أقول نظرة في المفرد ) أصيلة يكون لبها قرآنياً وتجيب عن المشاكل المطروحة على المسلم . 
المعاصر . على أن تكون bagel‏ متّاسكة متناغمة تلتقى مع غيرها من الفلسفات وتفترق في 
غير تعصب أو انغلاق ولا ميوعة أو اتخلال . 

ولو رجعنا إلى تاريخ الفلسفة الأورويبة الحديئة لاستخلصنا منه عبرأ تفيدنا فى تشكيل 
فلسفات إسلامية معاصرة وفى إسلامية المعرفة الفلسفية . إني ay‏ كنت أقر ab‏ الأدلة الماذية ٠‏ 
تعوزنا OLY‏ تأر ديكارت بالغزالى وابن سينا وابن تيمية وبعض الفرق الإسلامية على سبيل _ 


۳۹۹ س 


المتال إلا أننى أعتقد مع الدكتور عتان أمين والدكتور محمد عريز الحبالي والدكتور ركى 
تجيب محمود بان وقوع حافر ديكارت على حافر الغزالى لم يكن صدفة وكذلك الأمر بالنسبة 
لتشابه بعض أفكاره الأخرى بثيلاتها عند مفكرين مسلمين آخرين . ولكن ماذا نجم عن 
هدا التأثر المتمل لديكارت بالفلسفة الإسلامية ؟ هل نجمت عنه فلسفة إسلامية ديكارتية 
أم نجمت عنه فلسفة عقلانية أوروبية مسيحية فاستحق صاحبها بذلك أن يلقب ab‏ الفلسفة 
الحديثة . 


الجواب واضح والعبرة جلية . هل تعنى إسلامية المعرفة الملسفية وَحدَكها والقضاءً 
على تعدد مذاهبما أم تعبى Bley‏ الأصول مع تعدد المناهج والأجوبة عن الإشكالات ؟ 
الجواب هنا أيضاً واضح . فالمفكرون المسلمون القدامى بالرغم من إنطلاقهم من أصول 
واحدة كانت لهم أجوبة متعددة عن سائر الإشكالات الفلسفية . فلم يكن مذهب 
الغزالى نسخة من مذهب ابن حزم ولا مذهب ابن العرهى نسخة طبق الأصل من مذهب 
أستاذه الغزالى ولا مذهب ابن تيمية نسخة من مذاهب سابقيه بل رد على أي حامد 
ردوداً قاسية اللهجة . ولم يكن ابن خحلدون ؛ بالرغم من سلفيته وأشعريته مقلداً BY‏ 
حامد ولا لغيره . بل حرص كل الحرص على إستقلاله الفكرى عن سائر المفكرين 
الذين سبقوه . ولكن الخيط الرابط بين هوّلاء جميعاً هو الحرص الكبير على الأصالة 
ورفض الفكر الدخيل . ولا يبمنا بعد ذلك أن يكون الغزالى متشبتاً بعلم المكاشعة 
وابن حزم مغرقاً فى الظاهرية وابن تيمية متمسكاً بالنقل والتحربة رافضاً للصورية 
الأرسطية والمشائية وما أفضت إليه س وثنية وصابئية فى المعتقدات . 


ويمكننا أيضاً أن نقتدى بالفلسفة الإسلامية القدية فى موقفها من العلم . فالعلم فى نظرها 
« الذى أقيمت عليه الأدلة تجريبية كانت أو برهانية » يجب أن يكون رافداً من روافد الفكر 
الإسلامى OV‏ العقل pall‏ & والتجربة العلمية لا تاقض النقل الصحيح » وما قد تناقضه 
بعض النظريات التى يعتمد عليبا بعض العلماء والتى ليست من العلم فى شىء . وما يمكن 
الإفادة منه أيضاً حاحتا الملحة فى هذا العصر الذى تتصادم فيه الأيدبولوجيات والتيارات 
الفكرية ضرورة تجديد علم الكلام . وهو الأمر الذى ألم عليه محمد إقبال فى « تجديد الفكر 
الديني فى الإسلام » . وإد مالكا بن ني عندما بين Var‏ إقبال وغيره من المصلحين 


wl, 


امحدثين فى تصورهم بأن مشكلة العالم الإسلامى هى مشكلة كلامية وعندما بين أنها مشكلة 
نفسية أولاً وقبل كل شىء » لم يكن يقصد بذلك الحط من قيمة تجديد علم الكلام بل 
كان يؤمن أن تجديد هذا العلم سيمكن العالم الإسلامى من حماية معتقداته والذودِ عن حياضها 
والرد على هجمات الغزو الفكرى . هذا ما أوصلني إليه اجتہادی والله أعلم وفوق كل ذي 
ple‏ علم + 
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التعقييات على بحث د . عبد اللطيف عبادة : 


د . محمد عمارة: . 7 5 

بسم الله الرحمن الرحم .. فى إشارات سريعة أقول .. ونحن نتحدث:عن فلسفة إسلامية 
معاصرة يجب ألا نبرر أكثر من اللازم منهج الحدثين » لأننا لو أخذنا هذا gel‏ فلن نصل 
إلى فلسفة فضلاً عن الوصول إلى فلسفة معاصرة . والدفاع عن ابن تيمية لا يعنى تبرير 
منهج المحدثين لأنه فى تقديرى هناك فارق كبير بين صنيع ابن تيمية وبين منبج الحدثين 
يا هو متعارف عليه . فمنبج الحدثين يقف فقط عند النص » وحتى عندما يكون النص 
حديئاً ضعيفاً فإنه يقدمه على الرأى . وأعتقد أن هذا المنبج واضح عند الآمام أحمد ومحدد » 
حيث يرى: أن النص هو النبار وأن: الرأى هو الليل » ويدعو إلى البعد عن IN‏ . ومن 
هنا فإننى أعتقد أن مثل هذا pl‏ لا يمكن أن يثمر 155 عقلانياً وهو الحد الأدنى للحديث 
عن الفلسفة المعاصرة . فلابد أن نتحفظ على منهج الحدثين إذا كنا نريد أن نتحدث عن 
معاصرة بشكل مطلق فضلاً عن أن تكون هذه المعاصرة ف JE‏ الفلسفة . 
أتحفظ أيضاً على الإشارة الخاصة بالمعتزلة وغيرهم من الفرق المارقة . لأنه إذا كان هذا 
هو منطقنا فى الحديث فلا أعتقد أننا ستكون بصدد الحديث عن فلسفة إسلامية ٠.‏ - 


أريد أن أشير إلى أن الإسلام لا يعرف مقابلة ولا تناقضاً بين العقل والنقل » لأن العقل 
أداة نظر فى الوحى وف الوجود . والنقل الإسلامى هو معجزة عقلية لأنها تحتكم إلى العقل . 
فالمقابلة تكون بين العقل والنقل ف نسق فكرى لا يعترف بالوحى . أما فى نسق فكرى 


7158نت 


ينطلق من الوحى » فالعقل أداة نظر ى التقل كا أنه أداة نطر ى الوجود . 

— من مهام الفلسفة التفسير والتغيير أيضاً لأنها ليست مجرد موقف نظرى أو مذهب معزول 
عن الواقع « وإلا لما تحدئنا عن ضرورة فلسفة إسلامية معاصرة » وفى تقديرى أنها ليست 

فقط تفسيراً per‏ للواقع الاجتاعى Lily‏ هو أشمل من هذا الواقع لأنها تجيب على تساؤلات 

الإنسان عن Litt‏ وعن المسيرة وعن الحكمة وعن المصير . 


_ أتحفظ عل القول الداتم Ob‏ الكندى هو فيلسوف العرب الأول » لأنه إذا كان الفيلسوف 
الأول » فإن هذا ي يعنى أن علماء الكلام وما قدموه من فكر ليس فلسفة ء كا أثنا بذلك 
تؤكد أن الفلسفة ليس لما معنى إلا المعنى اليوتانى . لأن العرب والعربية عرفت الفلسفة 
اليونانية بواسطة الكندى . ونؤكد المقولة المغلوطة بأن لا فلسفة إلا الفلسفة اليونانية . 


__ أتحفظ أيضاً على كلمة د . هويدى حول أن موقف المتكلمين من علوم الأوائل وعلوم 
اليونان كان موقف الشغف والتبرير . فالمتكلمون هم الذين حاولوا أن يقدموا بديلاً لهذا 
الفكر اليوتانى . والمتكلمون وف طليعتهم رواد علم الكلام وهم المعتزلة » هم الذين نشروا 
الإسلام فى البلاد ذات المواريث اليونانية . ولابد أن غميز بين هؤلاء الطلائع وبين ما دل 
إليه علم الكلام بعد ذلك عندما استغرقته المصطلحات والمقولات اليونائية . كا أننى لست 
معه فى أن زعماء الإصلاح لدينا يدأ من الأقغانى ومحمد ote‏ كانوا جرد أناس يقفون موقفاً 
دفاعياً . وذلك لأننا حقيقة قد نظلم أعلامنا وقد نسلمهم إلى الجهة الأخرى لأنهم كانوا 
أصحاب رؤية إحياء وتجديد لهذا الفكر الإسلامى » وكانت لهم محاولات ناضجة فى إطار 
عصرها لتقديم البديل الإسلامى الذى لا ينغلق ويرفض | إبداعات الحضارات الأأخرى . ولكنه 
ينطلق من الخصوصية الإسلامية » وشكراً . 
حسن الشافعى : 
بسم الله الرحمن ن الرحم .. هناك نقطة فى محاضرة د . عبادة تتفق مع ما ذكرته د . فوقية 

حسين » وهی أن الفلسفة الإسلامية لابد أن تخدم الثقافة الإسلامية المعاصرة . 

ul,‏ أركز على هذه النقطة وأريد أن Ot‏ فى توصيات الندوة لكى يكون هذه الندوة 
نتائج . 

وفيما يتعلق بما قاله د . عبادة بان الفلسفات إما أن تكون مادية أو أن تعبر عن فكر 
ذاق واجتهاد فيلسوف ‏ قال أرسطو إن الله قد دفع العالم دفعة ثم تركه وإن العالم يعيش 


— ۳۱١٣ س‎ 


هكذا إل. الآن . وده فلسفة الحادية . أما الفلسفة الإسلامية فلها موقف .. فالفكر DB‏ 
له حدود يجب أن تتوقف عنده » فيجب أن ننقب فى الفلسفات المعاصرة . فقضية لا مشاحة 
فى الاصطلاح تمحتاج لمناقشة كبيرة فكلمة فلسفة وحدها تحتاج إلى ندوة تبحث فيها وتقارن 
بينبا وبين الحكمة . وأنا أقترح أن ياتى فى التوصيات استبدال كلمة فلسفة - فى جامعاتنا -- 


فالحكمة رابطة بين النظر والعمل » أما الفلسفة فكثيراً ما تكون نظرية . والفلسفة فكر 
ذاق أما الحكمة فهى تأخذ من الأصول والفروع ككتاب الله وسنة رسوله صلى الله عليه, 
وسلم ‏ بالإضافة إلى التفكر وليس الفكر الذاق « وتطيق الأصول على الفروع . كا أن الحكمة 
فيبا الظاهر والباطن بيغا الفلسفة فيها الظاهر فقط : a,‏ أن فى نظرتنا فى الحكمة وسطاً . 
وعدلاً فى الفكر والسلوك والتطبيق وليس فيا إفراط أو تفريط . بينا الفلسفة يمكن أن تكون 
مادية أو برجماتية أو سلوكية . الم حسب متطلق الشخص . والحكم حتى إذا أحطاً فله 
أجر أما الفليسوف إذا tel‏ فليس له أجر لأنه متعمد ولا يأخذ من الأصول ويعتقد بعقله 
أنه فوق العام جميعاً ويعلم ما لا يعلمه الآخرون .. وهذا خطأ . وأتحدى أن يكون هناك 
فيلسوف من 75 قرناً لم يخطىء » وحتى أرسطو . 


يا أن هناك اتفاق بيننا - كمسلمين - فى الحكمة » على أننا لا نرفض العقل » لكننا 
نجد إن كل الفلسفات العقلية تقول ان العقل هو أعلى درجة » Ling‏ مأخوذ من أفلاطون 
ومثلثه الذى بيدأ بالحسية ثم الظنية ثم الاستدلال .. ويقف عند العقل ويقول.إن العقل يحكم 
العام . ومازلنا متأثرين بهذا المثلث إلى الآن . وحتى فلسفة السياسة قائمة على فكرة ' 
العقلانية . بينا تحن لدينا معامل آخحر وهو القلب إلا من أ الله بقلب سلم € و ل ألا 
بذكر الله تطمئن القلوب » .. ومع ذلك تأخذ أفكاراً غريبة ليست من الإسلام مثل الحدس 
الذى يمكن أن يكون صواباً وخطاً بينا لدينا معان أخرى كالبصيرة والفراسة يجب أن . 
تستخدم . وأحسن من استخدامها أئمة. الصوفية . فربط العقل بالقلب مسألة أساسية فى 
الفكر الإسلامى . 


الذى أريد أن أقوله إننالو استطعنا فى هذه الندوة أن ond‏ كلمة الفلسفة والمقصود بها 

كفلسفة إسلامية . إذ أننى أعتقد أن الفلاسفة الغربيين قد امنوا Ol OW‏ طريق الفلسفة 

مسدود » وأن الطريق الموصل إلى الحقيقة .هو الإسلام . فلابد أن يكون رائدنا نحن هو 
س TV‏ کے 


الإسلام ون تبدأ فى تغيير المصطلحات والكليات » ونستخدم كلمة الحكمة . ولا يمكن أن 
نأق بفلسفة إسلامية معاصرة دون أن نعير عن المصطلح الواجب اتباعه . وشكراً . 


د . أحمد عبد gh yl‏ 

يسم الله الرحمن ن الرحم .. إننى أريد أن أنبه إلى ظاهرة ذكرفى بها يحث د . عبادة . وأرجو 
من إخوانى فى التدوات القادمة ألا نقع فى the‏ التخطيط الذى لا ينجز أى تخطيط مشروعات 
لإقامة مذهب مثل تجديد الفكر الديتى وتجديد الفكر العربى . حيث إن هذه خطط دون 
منجزات . فالذين يضعون الخطط للتجديد مثل د . زكى نجيب محمود لا يجددون بأنفسهم 
| فمن الذى سيجدد . فتحن نريد أن يقام البناء . فإلى متى سنخطط . .. ولذلك أريد من 
د . عبادة أن يجسم لنا الخطط:الذى قدمه بحثه . وأكرر الرجاء أن لا نقتصر فى ندواتنا install‏ 
على التخطيط دون تنفيذ » ونتجه لبناء المذهب الذى تخطط له . فلايد من الانتقال إلى مرحلة 
الإنجاز فالأجيال القاذمة لن تنجز مخططاتنا نحن ! 


إنتى أزيد من الندوات القادمة of‏ تقدم آنا Unie‏ فى الوجود ونظريته يستفيدون فيه 
من ا مانب الثابت فى الإسلام ويوضح لنا ماذا سنفعل فى نظرية الوراثة ونظرية الطاقة والمغاهم 
الجديدة .. وهذا ما old‏ إلى إضافته لنظريتنا فى الوجود . .. وكذلك ف نظرية القم ونظرية 
. العرقة يجمع بين الإسلامية والمعاصرة . فنحن لا نريد مخططات ولكننا نريد of‏ يخطط أن 
ينجز مخططه » وشكراً . 
د. ذكريا مطر: ` ٍ 

بسم الله الرحمن الرحم . «لى ملاحظة» وهى لاذا لفظ المعاصرة وكاننا وصلنا إلى الحر 
الزمان ؟! فلو قدر الله لهذا العالم أن يعيش ألف سنة فهل سيقول بالمعاصرة التى ستبقى قدية . 
والواقع أن مفهومنا للثبات والتغيير بالنسبة للفلسفة هى القضية . وهنا أقول ae‏ 
الإسلامية ile‏ فى العلوم الإسلامية الإنسانية مثل الفلسفة والاقتصاد والاجتاع .. 
يوجد ما يسمى بمنطقة الثبات ومنطقة الحركة » ومنطقة اما و 
تعنى الأصول ففى الاقتصاد الربا حرام كحكم قطعى » أما منطقة التركة أو التغيير فهى 
مثل تأثير الربا على الظاهرة أى تأثير الأصل على المشكلة . 

وبالتالى إذا كانت المشكلات القدية تختلف عن المشكلات الحديثة فى الفلسفة Ob‏ هذا 
قد يعنى تأثير الأصول .على المشكلات القدية يختلف عن .تأثيرها على المشكلات الحديثة . 

— ۳۱۸ 


واضيف على ذلك أن الثبات لا يعنى الجمود ولكنه يعنى الالتزام » بمعنى أن الإسلام يقدم 
المعالم أو الضوابط أو الأطر ومن خلالها تتم الحركة حتى لا يحدث انقلات . وكذلك فإن 
الخركة لا تعنى الانفلات . 

معت أستاذنا هويدى يقول : إن الفلسفة الإسلامية المعاصرة إذا اتفقنا على هذا يقبلها 
الغرب . وأقول إننا لا نلوى فلسفتنا ليرضى عنها الغرب وخصوصاً أنه فى مأزق حضارى 
وفلسفى الآن . وما lige‏ أن الفلسفة المعاصرة فى مفهومنا » تجيب على التساؤلات وتحل 
مشكلات المجتمع gan‏ . وهذا هو المفهوم الذى أعضّد فى صحته » وشكراً . 
د . محفوظ عزام : 

يسم الله الر من الرحم .. pare‏ كلمتى فى فكرتين .. 

الأول تتعلق بموضوع الحاضرة الأخيرة » والثانية تتعلق ببعض التعليقات على المحاضرة . 

فأما الفكرة الأولى فتتعلق بتحديد المصطلحات . فنحن فى محال الفلسفة أحرى الناس 
بن نستخدم ألفاظاً ذات مدلولات محددة . لأنه عندما نستخدم ألفاظاً ange‏ أو أكار اتساعاً 
ما تنطيق عليه » يمكن أن يقع الخلط والخلاف بين المتحدثين حول الفكرة الواحدة . 

وإذا كنا عحاجين إلى تحديد المصطلحات فإن أول ما نيدأ به - فى مثل هذه الجلسة - 
هو مصطلح الفكر الإسلامى » ومصطلح الفلسفة الإسلامية . وقد أثار هذه النقطة ما أثاره 

د . عبادة فى at‏ » حيث يقول ىق ص ١١‏ : « وسارت الفلسفة الإسلامية أيضاً ضد تشويه 
تلاميذ اليونان من المسلمين لمفاهم التبوة والسياسة والعدالة والإصلاح والفن . فانتقدت بشدة 
قوهم بأن النبوة تكتست » وبتفضيل الفيلسوف عل النبى » وتقليدهم لجمهورية أفلاطون » 
وأرست مكان هذه المفاهم . ...... »6 وبالطيع فإن هذه الآراء للفلاسفة الإسلاميين « sls‏ 
فلسفة إسلامية هى التى اعترضت على اتباع هذه الفلسفة . 

ومن هنا فنحن مطالبون بتحديد المصطلح ؛ لأنه.را كانت كلمة الفكر الإسلامى أدق ۰ 
فى الاستعمال من مثل هذه الكلمة عدما تستخدم فى هذا السياق . 


فإذا انتقلنا إلى كلمة الفكر OLY‏ فإنتى ألاحظ أا قد استتخدمت ف المحاضرة السابقة 

على نحو يحتاج aM‏ شىء من التحديد ؛ لأننى استمعت إلى عبارة جاءت على لساك د . فوقية 

تقول فيها : 9 إن الفكر الإسلامى لم يرضخ إطلاقاً للفكر الأجنبى » . .. ولذا فإتنا نريد أن 

تعرف من هو هو المفكر الإسلامى ؟ وهل هو الذئ انطلق من الإسلام وم يتأثر باليونانيين . 
Vid —‏ — 


أم هو الذى انطلق من الفكر اليوناى وحاول أن يلبسه ثوباً إسلامياً ؟ وهذا يبعلنا فى 
حاجة شديدة إلى الدقة فى استخدام المصطلحات » خاصة ونحن بين أيدى أساتذتنا الكبار 
الذين يتحذثون عن الفلسفة الإسلامية . , 

أما فيما يتعلق بالتعليقات .. فإننى أقول: إننا حتاجون إلى الانطلاق من الإسلام فى بناء 
فلسفة إسلامية معاصرة . ولكتنا مطالبون فى الوقت نفسة أن نكون أكثر جدية فى الحديث 
عن ذلك . لآننا عندما نتشر على التاس Lill‏ سنقدم لمم فكراً إسلامياً معاصراً ثم لا نقدم 
إلا بعض الكلام العام » Of‏ فكرة تقديم فكر إسلامى تسقط تحت الأقدام . ولذا فنحن 
متاجون إلى أن نفهم العصر ومناهجه وأفكاره » أن نستعلى على هذا كله با نقدمه عندما 
نقدم الفكر الإسلامى الجدير بالوصف ببذه اللفظة وهى لفظة الإسلام . 


.. أما تحفظ د . عمارة على منهج الحدثين باعتباره ليس إلا الوقوفة عند حدود التص 
فأحب أن أقول إن حديث fal‏ الحديث عن تقديم الحديث الضعيف على الرأى » إنما كان 
يتعلق بالعبادات . والعيادات LEG‏ من الشرع أصلاً » الذى يحدد العبادة ومقاديرها ومواقيتها 
وحكمتها . وليس للعقل of‏ يتدخل فى تحديد العبادات . ومن هنا وجد الفقهاء أنفسهم 
يبحثون عن النص » OV‏ الذى يحدد العبادة نما هو الله سبحانه وتعالى أو الرسول صل لله 
عليه وسلم . ولذلك اجتهدوا فى البحث عن النصوص وتقديمها فى بعض الأحيان على ما يمكن 
أن يتوصل إليه العقل لأن العبادة اتباع أصلاً . 

أما عندما ننتتقل إلى مجال الفكر فإنتا نجد أن أهل الحديث ليسوا فقط رواة للحديث » 
ولكنهم كانوا أصحاب منهج ف النظر إلى العقيدة الإسلامية » ينطلق من النص ويعمل العقل 
فى فهم هذا التص . فالإمام taf‏ عتدما جادل الجهمية أو الزنادقة لم يقدم حلايثاً ضعيفاً 
أو فكراً ضعيفاً » وإغا جعل العقل المسلم يتصدى مباشرة مستضياً بنور الوحى فى Bale‏ 
أمثال هؤلاء . فالعقل لا يسقط عند هؤلاء ولكن لأبد أن نحدد المستوى الذى نبحث فيه . ” 
ومن هنا فإننا لا نفصل بين ابن تيمية وبين الإمام أحمد وغيره من الذين أسسوا مدرسة. 
أهل الحديث ف العقيدة والأخلاق . وإن كان لابن تيمية فضل فى زيادة المجال الذى حدده 
للمناقشة وشكراً لكم والمبلام عليكم . 
د. oh‏ هويدى : 


بسم الله الرحمن الرحم .. ورد فى حديث د:. عبادة كلمة 9 فلسفة مسلمة » کا استعمل 
مس Ys‏ — 


مصطلح الفلسفة الإسلامية القديمة فى مقايل الفلسفة الإسلامية المعاصرة . 


وأقول to]‏ أمام مصطلحات كثيرة . ولكن من الممكن أن يضاف إلى قائمة هذه 
المصطلحات مصطلح ol‏ حملته أنا على ظهرى منذ ربع قرن وهو فلسفة قرانية » ودعوت 
إليه باعتبار أن القران يقدم لنا رؤية فلسفية . وبالطبع سيثار اعتراض على هذا المصطلح 
يستند إلى القول بأن القرآن ليس AS‏ 'فلسفة . ولكنى أقصد به رؤية فلسفية عالية كونية 
للعالم وللإنسان يقدمها القرآن الكريم . 

ap ف ا‎ a ASH E 
. » و نحو فلسفة إسلامية‎ 

وق اعتقادى أن المصطلحات التى ور دت فى المناقشات تشكك الأذهان . فهل نحن بصدد 
أنواع أو صور من الإسلام ؟ وهل نحن بصدد إسلام متعدد کا يدعى المستشرقون . هذه 
هى المشكلة . فإننى أقول : إننا بصدد إسلام متعدد بل بصدد مراحل DAKE‏ الحضارة ` 
الإسلامية فالفلسفة الإسلامية القديمة » والفلسفة-الإسلامية المعاصرة نقصد بها نظرة المسلمين 
القدماء إلى الفلسفة الإضلامية » ونظرتنا نحن lel‏ .. وهكذا فتحن نعبر: عن مراحل فى 
١ | . Ed‏ 


وتبرز هنا أيضاً مشكلة أخرى ... وهنى أننا أمام الحضارة الإسلامية » والدين.الإسلامى 
أمهما نطيق ؟ وياعتقادى أن الحضارة الإسلامية لم تبلغ قامة الدين الإسلامى وحتى فى عصرنا 
الحالى وظلت قزماً بالنسبة للدين الإسلامى . وهنا يرز السؤال الضخم ay‏ أى دين ؟! . 
وكا قلت قبل ذلك فإن الدين والعقيدة الإسلاميةٍ فى حاجة إلى كثير من الضبط حتى بيرز 
كمالها وبهاؤها . وشكراً . 0 

د .. عبد الراضى عبد الحسن ( قسم الفلسفة - دار العلوم ) : 
. يسم الله الرحمن الرحم .. تتلخص كلمتى حول مصطلح وملاحظتين , 

Ll‏ المصطلح فهو تحديد مشكلة ماهية الفلسفة الإسلامية » وما هو الاسم الصحيح لما ؟ 
فقد سبق oly‏ طرح د . حامد طاهر فى كتابه « مدخل لدراسة الفلسفة الإسلامية » هذه 
المشكلة » وأجاب عليها « بأن الفلسفة الإسلامية هى تلك القوة الفاعلة فى المجتمع المسلم 
التى تقدم له أفضل تصور ممكن لاهم قضاياه ومشكلاته فضلاً عن انبج الذى يسير عليه ؛ » 
وهو بذلك قد ريط الفلسفة الإسلامية cad‏ الإسلامى متفقاً فى ذلك مع ما طرحة د . 

— YY\ —_ 


عبادة بأن الفلسفة الإسلامية هى خلاصة ونتيجة العقل المسلم فى إطار: الوحى ومقررات 
. الأصولية الإسلامية . إذن فلا غضاضة فى تحديد الفلسفة بهذا المعتى . 

Lf‏ الملاحظة الأولى فهى حول ما طرحته أ.د . فوقية حسين من أن الفلسفة الإسلامية 
نتاج جهود المشائيين « المسلمين . وأقول إذا طرحنا الفلسفة بهذا المعنى فأين سنضع جهود 
elle‏ مقارنة الأديان » والأخلاق > والمصنفين ق متاهج البحث » وإحصاء العلوم 
. والمتصوفة » بينا طرح د . حامد طاهر تناول هذه الجالات جميعها . كان جهود المشائيين 

قد تناولتها سهام النقد والتعليق ا يا روك - إلى تكفير 
بعض المشائيين فيما ذهيوا إليه , 

000 الثانية. تتعلق با طرحه د . محمد عمارة » من أن منهج المحدثين منهج تصى 

يصح of‏ يقام عليه fae oly‏ . وهذا الطرح بدايته أن هناك تعارضاً بين النص والعقل 

pie‏ لم يطرحه أحد من قبل . ويقول الإمام ابن تيمية : 9 إن كل ما يطرحه العقلانيون 
باعتبار أن هناك تعارضاً بين النص والعقل إغا يعود فى المقام الأول على شببات عقلية يعلم 
فسادها بالعقل الصحيح ع أو أن ذلك النص الذى يطرحونه معارضاً للعقل » ليس متقولاً 
نقلاً صحيحاً » .. وقد تحقق بنفسه فى ذلك الأمر فى مسائل كالتوحيد والنبوات .... الح . 

يا قال د . عمارة : 9 إن المعتزلة هم الذين نشروا الإسلام » . وف الحقيقة أن أحداً 
من .قبل لم يقل بذلك . فلم يعرف عن أحد من العتزلة أنه هاجر للدعوة إلى الإسلام فى 
بلاد اليونان أو غيرها .. حيث :كان المعتزلة يعيشون فى بغداد حاضرة العام الإسلامى ف 
ذلك الوقت . وشكراً.. 


— NY — 


د. عبد المجيد النجار 
Steal‏ بكلية الآداب - قسم الدراسات الإسلامية — جامعة الإمارات العربية المتحدة 


gol Sll pm toll قعبة‎ 


ودورجا كي مواجهة التحدبات الفلسفية المعاصرة 


a 9‏ التقد الشديد إلى الفكز. الكلامى 'فيما جنح إليه من إيغال فى التجريد عند معالجفه ٠‏ 
للقضايا القّدية التي كانت قواما له » وما :يتصل بها من قضايا طبيعية وفلسفية استخدمت 
فى .تلك المعالجة ع وقد عد بهذا التجريد فكراً line‏ فى مواجهة المشكلات الأيديولوجية 
الفلسفية التى تجابه المسلمين من بداية :بضتهم الحديثة » إذ إن هذه المشكلات متأتية من 
الواقع الجديد الذى طرا أ على حياتهم إثر اتضالاتهم بالحضارة dy all‏ ¢ بيها يشبح هذا ا 
فى فضاء من مشكلات ماضية لم تكن على the‏ وطيدة بواقع المسلمين على Vales see‏ 
بله أن تكون كذلك بالنسبة لواقعهم الراهن. ولهذا السبب اتخذ هذا الفكر الكلامى مهجورا 
من قبل أكثر المهتمين بالمشكلات الثقافية والأيديولؤجية للمسلمين على هذا العهد » » بل Jab‏ 
15% أحيانا . وذلك باعتبار أنه لا يضلح أداة للدفع فى سبيل النهضة الثقافية الإسلامية  .‏ 


والحقيقة of‏ هذا الموقف من الفكر الكلامى ابنى فى الحكم عليه من تقوم "pal pa‏ 
على الصورة التى tl‏ إليها هذا الفكر لما آل إلى الضعف والجمود: شأن. الفكر الإسلامي 7 
عموماً » وهی الصورة التى آلت إلى أجيال هذا القرن عبر الثقافة المؤروثة عن عهد الانحطاط » . 
تغافلا فى ذلك عن التطور الذى كان فيه الفكر الكلامى Yes Le‏ فى مواجهة مشاكل حقيقية 
olf‏ بالمسلمين فى ele‏ الثقافية العقدية » وهو ما فوت على الفكر الإأضلامى.المعاصر فرصة 
الاستفادة من الدور المهم الذى قام به الفكر الكلامى فى ذلك العلور متمثلا فى مد الغزو 
الفكرى والعقدى الذى تعرضت له العقيدة الإسلامية 4 ابتداءٌ من أواجر القرن الأول وتوطيد 
أيدي و لوجية إسلامية متينة ثابتة . 


ا إن الصورة التى A EL,‏ مدرسية oh,‏ فى التكون لا 
توقف هذا العلم عن الهو بعد القرن الرابع » فحيعذ أخذت القضايا الكلامية بالتقرير والترتيب 7 
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'. وفق تصور عقلى لنطقية مجردة فى الترابط بينها » فنسق علم الكلام على الوضع الذى دون 
به فى كتب ما بعد القرن الخامس وجردت مسائله من ملابساتها الواقعية المتمثلة فى النوازل 
والأحداث التى متنا كان ظهورها » وحررت بأسلوب تقريرى جاف لا أثر فيه للسياق 
الواقعى الذى نشا فيه ٠.‏ 

أما قبل ذلك التاريخ فإن ple‏ الكلام منذ نشأته لم يكن على هذه الصورة » بل كان 
حركة نشيطة من الحوار والتدافع بين العقيدة الإسلامية فى مصادرها النصية من جهة وبين 
ماجرى فى وآقع المسلمين من توترات بين المثال الإسلامى وبين تخريات الأحداتٌ السياسية 
والاجتاعية » وما هجم من مقولات الأديان والثقافات القديمة من جهة أخرى . وقد كان 
هذا التدافع جدلا حيا يبنى فيه الفكر الكلامى الأيديولوجية الإلامية بحسب ما تقتضيه 
التحديات الواقعية Vial‏ ومقولات » فيؤسس الرؤية الإسلامية بالحجة العقلية المستندة إل : 
الوحى > ويصد غازيات الأقاويل بتزييفها بالحجة العقلية أيضاً . 


ولذلك فإنه من المهم أن يقع درس علم الكلام وهو فى طوره الأول المتصف بالحيوية 
والواقعية لتبين المنبجية الجدية التى كان يتبعها لمعالجة ما يطرأ من مشكلات فى واقع المسلمين . 
معالجة عقدية » فإن الوقوف على هذه النبجية فى خاصيتها الواقعية مدخل glu‏ لتقويم علم 
الكلام فى مدى ما أسهم به فى تثبيت أيديولوجية. إسلامية حفظت المسار الحضارى العام 
By .‏ متطلبات الوحى ع کا أنه مدخل للاستفادة. منة فى ترشيد الفكر الإسلامى اليوم وهو 
يتزع إلى ضياغة أيديولوجية شاملة متأسسة على عقيدة الإسلام وترائه » توجه الحياة الإسلامية 
إلى صراط الوحى ضمن واقع عالمى متداخحل . وهذا ما سنحاول بيانه من خلال ais‏ 
التالية : 


واقعية المبج الكلامى. قبل القرن. الخامس: 

نقصد بالواقعية فى منبجية الفكر الكلامى ما كآن لهذا الفكر فى بنيته وموضوعه وأساليبه 
من صلة بالمشاكل الطارئة فى حياة المسلمين فكريا وسلوكيا . وبهذا المعنى فإن الفكر الكلامى 
ظل طيلة أربعة قرون بعد نشأته فى أوائل القرن الثانى فكراً واقعيا شديد الواقعيةة . إذ تعتير. 
قضاياه کا سنبينه بعد حون اشئة من أحداث ونوازل طرأت عل المجتمع الإسلامى يسبب 
ate‏ أو ete‏ أو اجتاعى » وأحدثت به توترًا على نحو أو على el‏ باعتبار ما اتخذ هذا 
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ety‏ التوتر فى حياة المسلمين » وتهدف إلى توجيه الحياة مسب ما يلاثم مرجعية الوحى 

وقبل أن نفصل مظاهر الواقعية » من المهم أن نشير إلى أصلين يتعلقان بطييعة الدين 
الإسلامى كان Ld‏ أثر بين فى صفة الواقعية التى اتصف بها الفكر الكلامئ من حيث إنه 
فكر استحدث للحفاظ على أصول هذا الدين وهى الأصول العقدية التى تتفرع منها سائر 
فروع الأحكام والتعالم الأخرى 


الأول.: هو الترابط. الشامل فى الدين الإسلامى بين حقيقة العقيدة وجميع مظاهر 
السلوك الفردى والاجتاعى ؛ وهو ترابط يجعل هذه المظاهر لا تعدو أن ٹکون وجها عمليا 
لحقيقة العقيدة » حتى إن كثيراً من المسلمين اعتبروا تعطيل السلوك متمثلاً فيما عرف 
.بارتكاب الكبائر ناقصا لأصل الإيمان بالعقيدة » خرجا من الدين أساسا. وهذه الطبيعة للصكة 
ين العقيدة Sally‏ تجعل النظر DL‏ السنلوك من حيث انحرافة عن تعالم الوحى يعد 
إلى النظر فى abel‏ العقدئ ».وهو ما يؤدى بل قد أدى بالفعل إلى أن كثيراً من القضايا 
العقدية: pele‏ الفكر الكلامى كان منطلقها واقع السلوك ف الجتمع الإسلامى کا ستبينة 
بعد حين مما كان له: مدخل كبير فى اتصاف هذا الفكر بالواقعية . 


Le وضوح العقيدة الإسلامية ونساطتها ما ا یام فکر عقدی شرحى‎ : sul, 
المسيحى الذى انطبع يطابع شرحى فى سبيل تبرير تعقيدات‎ see oa هو الأمر‎ 
قام علم الكلام الإسلامى لغاية دفاعية إثباتاً للعقيدة الإسلامية‎ Lely, rare المسيحية وغمو‎ 
علم‎ ٠ ذا العم من أنه‎ ah ذلك اتعري الذى تاق‎ af le ورد للشبهالواردة‎ 
ودنع‎ bale بأمور يقتدر معه على إثبات العقائد الدينية على الغير وإلزامه إياها بإيراد الحجج‎ 
وهذه الغاية الدفاعية استلزمبت أن يكون الفكر الكلامى مترصداً لما يفرزه‎ . ١ الشبه عنها‎ 
فيه جانبة للعقيدة ة الإسلامية فيكون مدافعاً له » وهو ما يجعله فكراً متضلاً‎ Le الواقع الثقافى‎ 
الجارى › فانطيع بصفة بصفة الواقعية فى .مناهضة التحديات الخارجية » کا انطبع بالواقعية‎ Aid 
أنقا . وإنه‎ ob 3 فى معالجة السلوك المنحرف عن الدين الناجم فى المجتمع الإسلامى کا‎ 
7 وج اتوي‎ dead oi تبين واقعية ف‎ od 

١‏ -. واقعية النشأة والتطور : ش 
ظهر الفكر الكلامى 57 ميزاً متقوماً بالاحتجاج للعقيدة أوائل القرن SY‏ على يد 
sgl‏ وإن كانت fll‏ تة فى مسائل ات ale ti‏ ظهرت قل لك ينيف 
mes WIV ce‏ 


قرن » حينا وقع التداول فى مركب الكبيرة » وف ١‏ القدر » ما يمكن أن يعتبر إرهاصا 
مبكراً للفكر الكلامى . 

ولم تكن هذا النشأة إلا استجابة لضرورات واقعية ملحة تمئلت فى لات سياسية 
واجتاعية نجمت فى حياة المسلمين » وباتت ote‏ باستفحالها المطرد البناء الدينى الذى قام 
عليه المجتمع الإسلامى » کا تمثلت فى تحديات دينية وفلسفية من أهل الأديان والفلسفات 
القديمة بانت تروج بين المسلمين وتهدد بنية العقيدة الإسلامية . فهذه المشكلات والتحديات 
دفعت الفكر الإسلامى فى سييل الدفاع عن مرجعيته العقدية إلى أن.يتجه إلى معالجتبا معالجة 
كلانية « CASS‏ نشأة plo‏ الكلام على يد لمعترلة Ug‏ الامتجابة AA and‏ من ee‏ 
واقع المسلمين . 


وإذا كنا ستتعرض بعد حين إلى شرح أمثلة للتناسب بين القضايا الكلامية وبين منابتها 
الواقعية » فإننا فى هذا الموطن نود أن ندعم واقعية النشأة بحادثة لها دلالة عميقة فى هذا 
الشأن » وهى BLL‏ التى تناقلتبا كتب الفرق الإسلامية على Jez tel‏ المنطلق الأول لنشأة 
فرقة. المعتزلة . وإذا كنا نعتبر أن الجذور الأساسية لنشأة هذه الفرقة تضرب بأسيابها إلى ما 

هو أعمق من هذه CPB‏ إلا أنه يمكن حسبانها النقطة الأخيرة التى حصت تلك 
الأسباب الماضيةء وأفاضت الكأس » فأفرزت تيار فكريا متميزا هو التيار الاعتزالى الذى 
Ji‏ نشأة علم الكلام . ومن ثمة اعترتاها ذات دلالة عميقة فى هذه النشأة من حيث صلتها . 
بالواقع . . 


وهذه الحلدثة كا رواها الشهزستانى هى أنه : و دحل بعضهم على الحسن البصرى فقال 
له: يا إمام الدين لقد ظهرت ف زماننا جماعة يكفرون أصحاب الكبائر والكبيرة عندهم كفر 
يخرج به عن لللة » وهم وعيدية الخوارج. وجماعة يرجكون أصحاب الكبائر» والكبيرة عندهم 
لا تضر مع الإيمان .. وهم مرجكة الأمة » BSS‏ تحكم لنا فى ذلك اعتقادا ؟ فتفكر الحسن 
فى ذلك » وقبل أن يجيب قال واصل بن عطاء : أنا لا أقول إن صاحب الكبيرة مؤمن مطلقاً 
ولا كافر مطلقاً » بل هو منزلة بين المنزلتين Vic‏ مؤمن ولا كافر . ثم قام واعتزل إلى أسطوانة 

من أسطوانات المسجد يقرر ما" أجاب به على جماعة من أصحاب ee‏ > فقال الحسن : 


اعتزل عنا واصل » فسمى هو وأصحابه معتزلة ۲ . 


حل مشكلة عملية Glad‏ بتحديد حقيقة الإيمان » وتعيين منزلة مرتكب الكبيرة منه » وقد 
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كان هذا الأمر منشاً لفتنة كبيرة فى امجتمع الإسلامى اتخذت لها وجهتين : الذرع بالإرجاء 
فى إتيان الاثام والمعاصى حيث لا تضر مع الإيمان معصية » والتذرع بتكفير الهنيين لإعمال 
القتل فيه كا فعل الأزارقة من الخوارج . وقد ربط البغدادى بين هذا الواقع ويين خروج 
واصل بن عطاء بقوله بالمنزلة بين المنزلتين ربطا سببيا حيث يقول : « فلم ظهرت فتنة 
الأزارقة بالبصرة والأهواز واختلف الناس عند ذلك فى أصحاب الذنوب على الوجوه الخمسة 
التى ذكرناها حرج واصل بن عطاء عن قول جميع الفرق اتب ox)‏ أن امان ن هلم 
- الأمة لا مؤمن ولا كافر » وجعل الفسق منزلة بين منزلتى. الكفر والإیان ° . وبذلك 
يتأكد أن ظهور علم الكلام متمثلا فى الاعتزال كان معالجة تنظيرية عقدية UAL‏ واقعية 
أ سياسية واجتاعية9".. 


وکا کان الفكر الكلامى واقعيا فى نشأته كان أيضاً واقعياً فی تطوره » OS AB‏ تناميه 
فى الموضوع وى all‏ محكوما بمقتضيات الأحوال الاجتاعية والثقافية . کا كان ترتيب مسائله 
فى الظهور بحسب ذلك أيضاً » وهو ما تعكسه الكتب العقدية الأولى التى وصلتنا رغم أنها 
تعود إلى القرن الثالث مثل مؤلفات الأشعرى واماتريدى » فقد كانت المسائل تعرض فيا 
٠‏ عرضا أقرب إلى نسقها التاريخى » وليس الترتيب الذى نجده فى الكتب المتأخرة بعد القرن 
الخامس إلا صنعة عقلية منطقية لنظم المحصول الكلامى فى سياق مدرسى : : 


وإذا أردنا اتمثيل لذلك فإننا نجد أول المسائل الكلامية ظهوراً هى تلك المسائل ذات الصلة 
الوظيدة بالواقع الاجتاعى » وعلى رأس هذه المسائل الفعل الإنسانى ومرتكب الكبيرة » فقد 
كانت هما جذور فى أحداث الفتبة منتتصف القرن الأول » ثم آل البحث فها إلى التنظير 
العقدى أواخر القرن من قبل القدرية dee My‏ والخوارج لتصبحا النواة الأول فى الفكر 
الكلامى لدى. المعتزلة . ٣‏ 


ومسألة الألوهية المتقومة با عرف بقضية « الذات والصفات » لم ينشاً البحث فما إلا 
فى القرن الثانى حينا طرحها واصل بن عطاء طرحا غير نضيج كا وصفه الشهرستانى » وما 
أصبحت مسألة مهمة فى للمداولة مع أواخر القرن GW‏ مع إبراهم النظام aly‏ الحذيل العلاف 
المعتزليين . وكان نشوؤها متأخراً نسبيا يسبب أن القرن الأول لم .يظهر فيه التحدى لعقيدة 
الألوهية فى النظور الإسلامى مثلما ظهر ف القرن الثانى متمثلا فى عمل اليبود على نشر 
تجسيمهم والنصارى على إشاعة تثليئهم 6 والمجوس على تسريب ثنائيتهم . 
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وقد كانت قضية النبوة أكثر Let‏ فى ظهورها كقضية كلانية » وذلك لأن التحدى 
الوارد Ld Ld‏ جاء من أصحاب ديانات الهند فى الأكثر » وخاصة السمنية والبراهمية » و م 
يكن هذه الأديان رواج ظاهر بالبلاد الإسلامية إلا أواخر القرن الثانى » إذ أن .. tt‏ بن 
خالد البرمكى ( ت ۱۹۰ ه ) بعث برجل إلى اند لأنيه بعقاقير موجودة بيلادهم. .وأن 
يكتب له أديائهم فى کتاب» فكتب له هذا ASH‏ »7 ‘ § « ولذلك فإن القرن LJ‏ شهد 
CES‏ ا Laat yy‏ نيم 
ابن الروندى (ت ۲۸۹ ه) وأبو بكر 7١1١( SIM‏ ه). 

والمسائل الطبيعية التى أصبحت جزيا من الفكر الكلامى لم ينشأ البحث فيا إلا حينا 
تفشت الفلسفة اليونانية فى Gal SA‏ الإسلامى من قبل الفلاسفة الإسلاميين وخاصة pt‏ 
الفارالى (ت ۳۳۹ ه) » dtd‏ أصبح elite‏ العقيدة ييحثون المسائل الطبيعية لاستخدامها 
مقدمات فى OLY‏ العقيدة ردا على المقولات الفلسقية اليونانية WAL‏ للعقيدة الإسلامية 
وهكذا ييذو أن الفكر الكلامى كان ينمو ويتطور بالمعالجة المستجدة لما يطرأ من مشكلات 
واقعية بتنظير عقدى » ولم يكن متولدا من فكر فلسفى جرد . 


؟ - وافعية الموضوع : 

نعنى بہا أن الموضوعات التى Ye‏ الفكر الكلامى كانت موضوعات ذات صلة متينة 
جا يجرى فى واقع الحياة الإسلامية > وليس شأنہا فى ذلك شأن الموضوعات الفلسفية التى 
كانت تطرح على المنبج اليونانى » > فليس كم مسألة من المسائل الكلامية إلا تمثل رد فعل دفاعيا 
على حادثة ناشبة فى الحياة الاجتاعية تخل بأغراض الدين ed‏ » أو مقولة طارئة من أهل 
المذاهب والأديان تنال بصفة مباشرة من العقيدة الإسلامية > ولا يند عن ذلك ما يبدو لنا 
اليوم من مسائل موغلة فى التجريد لا EAE‏ إلى الواقع بصلة 


ولو أردنا تأبيد ذلك يبعض الشواهد من المسائل الكلامية التى تبدو أكثر تمريداً من غيرها 

ee‏ لقوق ادر ات بين الحرية والجبرية قد أصبحت قضية كلامية 

ا تفشى فى المجتمع الإسلامى أواخر القرن الأو ل التعلل بالقدر المقدور فى إتيان المعاصى 

واقتراف الآثام من قبل كثير من المتحللين من قيود الشريعة وهو ما جاء يشكوه أحد الخلصين 

من المسلمين لعبد الله بن عمر WE‏ : « ظهر فى Why‏ رجال يزنون ويسرقون » ويشربون 

الخمر التى حرم الله » ثم يحتجون علينا ويقولون : كان ذلك فى علم الله ب . وكذلك لا 
ج 2 


أصبح يعض حكام بنى أمية يتعللون بالقدر فى تبرير ظلمهم وبغييم على الناس » مثلما ذكر 
من أنه لما قتل عمرو بن سعيد بن العاص على عهد عبد الملك بن مروان طرحت رأسه من 
أعلى القصر بين يدى جمع من أضحابه كانوا يترقبونه » وقال الذى طرحها للمترقبين : إن 
أمير المؤمنين قد قتل صاحيكم بما كان من القضاء السابق والأمر النافذ”؟ . فهذه الظاهرة 
الخطيرة فى سلوك الناس ols‏ لمعالجتها مسألة « الفعل الإنسانى » متمثلة فى القول بحرية 
| الإنسان فى ald‏ ومسكوليته عليه » وهو ما ابتدأه القدرية الأوائل : معبد اللهنى » وغيلان 
الدمشقى » ثم طوره العتزلة فأصبح Wel‏ من أصوهم الخمسة موه بأصل العدل.. 

ولو انتقلنا إلى قضيتى الذات والصفات » وحلق القرات » لوجدنا أنهما على ما يبدو فى 
. الظاهر من افتقادهما للميرر الواقعى .قد كان البحث فما ردا على OVE‏ مسيحية ومجوسية . 
كانت غايتها التشويش على التوحيد الإسلامى الخالص » وصولا إلى ضرب من التعددية التى 
قد تؤول به بمرور الزمن إلى عقيدة تعدق الإله .0 


فقد كان المسيحيوت يك يثبتون لله الأقانم الثلاثة » وهى صفات الونجود والحياة والعلم » انى 
تجسدت فأصبحت Ui‏ ثلاثة : : الأب والابن والروخ القدس » وكانوا يجادلون ald‏ المقولة 
| فى الجتمع الإسلامى » يرومون منها Gad‏ التوحيد إلى التثليث بتجسيد الصفات الإلية ء . 
ش وهو ما حدا بالمعتزلة حوفا من هذا الخطر إلى القول بأن صفات الله هی عين ذاته وليست 
, زائدة عنها » alan oa ar‏ لي اي 
الذات ae‏ : 


dy‏ نفس السياق أيضاً كان المسيحيون يشجعون القول بقدم القران؛ كلام الله لغاية الميل 
بعقيدة التوحيد إلى نوع من تجسيد كلام اله فى مظهر: مادى كما تجسدت كلمة الله فى 
| المسيح . وقد ذكر ابن النديم فى هذا أن العباس البغوى قال : و دخخلنا على قيون النصرانى » 

وكان ayer‏ بالجانب الغرلى فجرى الحديث إلى أن سألته عن ابن كلاب » فقال : 
رحم الله عبد الله » كان يجيئنى فيجلس إلى تلك الزاوية » وعنى dof‏ هذا القول ( إن 
كلام الله هو الله ) » ولو عاش لنصرنا للسلمين »” “٠‏ . ويشبب خوف العتزلة من أن يؤول 
القرآن إلى إله بصفة القدم طرحوا بشدة لا تخلو من ght Ua) DUM‏ القران باعتيار أن 
ذلك القول يعصم من كل تعدد فى“ هذا SIA‏ . وقد كان المأمون وهو المعتزلى يكتب:إل 
'عماله منيها إلى هذا الأمر حيث جاء فى إحدى رسائله التى. حررها وزيره أحمد بن ألى داود : 
« وما بينه أمذر المؤمنين برويته وطالعه بفكره » فتبين عظيم خطره » ما ينال المسلمون من . 
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القول فى القرآن ... واشتباهه على كثير منهم حتى حسن عندهم وتزين فى عقوم ألا.يكون 
خلوقا .. وضاهوا به قول التصارى ف ادعائهم فى عيسى ابن مريم إنه ليس بمخلوق إذا كان | 
aus‏ ب" ٠.‏ . 7 
وهكنا يبدو أن موضوعات الفكز الكلامى مهما بدت.فى ظاهرها عقلية مجردة SUD‏ 
حقيقة dy ciel‏ صبرورتها طيلة قرون. ثلاثة على الأقل كانت تعالج مشاكل حية تررم 
حلها على أساس عقدى بقطع النظر عما حف بتلك المعالجة من ملابسات » وعما us‏ أحيانا 
من مغالاة وشطط .. 00 


۴ - واقعية المنيج : 0 

عن كان الفكر الكلامى واقعيا فى شأنه وتظوره وموضوعه » كان أيضاً واقعياً فى منبجه » 
فقد كان يستعمل الأساليب الامندلالية التى تناسب التحديات المطروحة» ويطور من تلك 
الأساليب بحسب تطور التحديات . ْ 

و قد كان الاستدلال التقلى أول الأساليب: التى استعملت ف الفكر الكلامى حيث يتخذ 
من نصوص القرآن والحديث شواهد على الآراء العقدية فى الحوار JAN‏ بين الفرق 
الإسلامية » تأصيلا هذه الآراء فى أصول الوححى بطريق التأويل » أو ردا للشواهد NA‏ 
ها بطريق التقد لا هو ضعيف منها أو منحول . وقد ظل هذا الاستدلال النقلى مواكيا للفكر 
الإسلامى طيلة مسيرته فى الحوار الداخلى ا 


ولا cad‏ تحديات أهل الأديان والمذاهب ف القرن الثالى نشأ لدى المتكلمين الأسلوب 
العقلى فى الاحتجاج « ذلك أن هذه التحديات كان أهلها من التصارى Cn ly‏ متمرسين 
بالفلسفة اليونانية ومنطقها الصورى » فاستخدموا آليات هذه الفلسفة للإحتجاج نصرة 
لمعتقداتهم ونقدا للعقيدة الإسلامية » ولذلك بادر المعتزا لة باستعمال الحجة العقلية فى مقايلة 
هذا التحدى .» وأصبح هذا الأسلوب هو الأمبلوب الغالب على القكر الكلامى . ٠‏ 0 


وا استفحلت الفلسفة اليونانية فى الساحة الإسلامية فى القرن الثالث وانتشرت WM gle‏ 
مختلطا فيها المسائل الميتافيزيقية باأسائل الطبيعية فى تفاعل تناصرى بين النوعين » طور الفكر 
الكلامى من منبجه فأدخل فى دائرة اهتامه المسائل الفلسفية والطبيعية مثل قضايا العلة والمعلول 
والجوهر الفرد وأمثاها » واستخدمها مقدمات ف الاستدلال على العقيدة الإسلامية ورد الشبه 
الواردة عليها » وأصبح ذلك سنة ماضية فى هذا الفكر Uf is‏ الحذيل العلاف رت ۲٠١‏ ه) . 
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کا ينو فى مدونات علم الكلام بعد القرن OM LI‏ 


لقد Clb‏ هذه الواقعية الحية صفة للفكر الكلامى يعالج من Ure‏ حاثات المشاكل 
الاجتاعية والثقافية فى امجتمع الإسلامى » ويحقق فى ذلك نتائج هامة ف الحافظة على المرجعية 
العقدية للحياة الإسلامية » حتى إنه لولا هذا الفكر بواقعيته لكان مصير العقيدة الإسلامية 
عرضة لانحرافات جمة نظرا إلى شدة الهجمة التى تعرضت U‏ جهرة وخفاء من قبل الأديان 
والثقافات والفلسفات القديمة . 

ولكن الانحدار العام الذى أصاب الفكر الإسلامى أصاب أيضاً الفكر الكلامى › فأصيح 
ينزع tm‏ التجريد الذى ينشغل به عن مجريات الوقائع المتعلقة بالاصول العقدية بصفة 
مباشرة أو غير مباشرة بمجادلات نظرية ف المسائل القديمة » واحتجاجات تعلق بتحديات 
ماضية » وميل إلى التأليف والترتيب للاراء والمقولات السابقة فى نسق منطقى مدرسى » 
حتى إنه لمكن القول إن الصلة كادت تفقد بين هذا الفكر وبين واقع المسلمين الذى لم 
يخل فى أى عصر من تحديات داخلية وخارجية تبدد مرجعيته العقدية على خلاف ما توهمه 
ابن خلدون فى نقده للفكر الكلامى حينا قال : ١‏ علم الكلام غير ضرورى لهذا العهد على 
طالب العلم » » إذ الملحدة والمبتدعة قد انقرضوا » والأئمة من أهل السنة كفونا شأنہم فيما 
كتبوا ودونواء والأدلة العقلية Ud‏ احتاجوا إلدبا حين دافعوا ونصروا » وأما الآن فلم يبق 
منها إلا كلام تنزه البارى عن كثير من إيهاماته وإطلاقه ۲“ . 


aly‏ لمن العجيب من ابن خلدون - وهو المؤرخ للعلوم فى مقدمته - أن يحكم علي دور. 
الفكر الكلامى بالانتهاء من خلال ما آل إليه من وضع الجمود » دون أن ينتبه إلى أن الواقع 
الجارى يستلزم إحياء ذلك الفكر ليستأنف المواجهة الحقيقية بالمناهج الملائمة المستجدات 
التحديات » ولم يكن العصر الذى عاش فيه خلوا منها » بل كان المد المسيحى مستفحلا 
بالأندلس » والمد الصوف الباطنى مستفنحلا بالمشرق » إضافة إلى الأمراض الداخلية التى كانت 
تعانى te‏ الأمة الإسلامية » والتى تمت بصلة قوية لأصول العقيدة » مثل التواكل وبعض 
مظاهر الشرك وأمثانها من الأمراض . 


نحو بعث للواقعية الكلامية 
إن Sad oy ta‏ الكلام ف SA ey‏ حل مشكلات sell‏ 
يمكن الاستفادة منها Ud‏ استفادة فى بعث واقعية جديدة فى هذا الفكر يستأئف بها دوره 
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الحيوى فى علاج مشكلات المسلمين الراهنة ذات الصلة بالمرجعية العقدية . والحقيقة أن 
محاولات dle‏ فى هذا الخصوص ظهرت بوادرها منذ عهد الإمام محمد عبده حيتا كتب 
فى العقيدة رسالته الصغيرة « رسالة التوحيد » بمنبيج جديد فيه بداية تخلص من منهج الجمود 
فى عهود الانخطاط » ثم توالت بعد ذلك المحاولات فى هذا الشأن کا تبدو فى كتابات الإمام 
حسن البّنا » وأهى الأعلى المودودى » ومحمد المبارك » ومالك بن نبى » ومحمد باقر الصدر » 
ووحید الدين Olt‏ » حتى توفرت يكتابات هؤلاء وأمثالهم جملة صالحة تنير السبيل Te‏ 
كلامى جديد يتصف بالواقعية » إلا أن الأمر يحتاج مع هذه البوادر العلمية إلى رسم ملاح 
da‏ نظرية Cad‏ واقعية الفكر الكلامى تستهدى بها الجهود المبذولة من قبل المفكرين 
الإسلاميين فى هذا لمجال . 

: ومن البين بذاته أن رسم خطة منبجية علمية للفكر الكلامى المعالجة مشكلات المسلمين 
الراهنة يستلزم أول ما يستلزم الوعى الدقيق بالمشكلات الراهنة التى يراد من الفكر الكلامى 
معالجتها » والوعى الدقيق بطبيعة العقلية السائدة لمعرفة مداخلها التى يمكن منها التأثير للإصلاح 
والتقويم ‏ وعلى أساس هنا الوعى بالواقع تقترح خطة منبجية للفكر الكلامى تكون مواتية 
لذلك مؤثرة فيه . وهو ما سنحاول القيام به تاليا . 


: المشاكل العقدية فى الواقع الإسلامى‎ - ١ 

الطلوب من الفكر العقدی أن يعالج المشاكل التى ond‏ ا ر العقدية " 
العامة دون الفروع الجزئية من التطبيقات السلوكية التى تتم بها ألوان أخرى من الفكر . 
ون فة ايكون موت دابا eile‏ اسول كل E RS‏ 
الفلسفى بالمضى العام : 


را فد الراهن للمسلمين يد أن المشاكل التى تنتابه ترجع فى معرض 
تعددها وتنوعها إلى مشكلتين رئيسيتين تولدتا. من عهد. الانحطاط الذى تجمد فيه الفكر 
الإسلامى وانفصل عن | مجريات الواقع » ومن التحدى عاق الخضارى uA‏ الذى واجه 
الأمة الإسلامية منذ قرنين من الزمن : 


أما المشكلة الأولى : فهى الانفصنال أو شبه الانفصال الذى وقع بين المرنجعية العقدية 
وبين المظاهر التطبيقية فى Vale‏ وجوه BLAS‏ . فالدين الإسلامى هو عقيدة تتفر ع عنها شريعة 
| تشمل كل أوجه التصرف الإنسانى بحيث يكون كل حكم من أحكام السلوك متفرعا عن 
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أصل من أصول العقيدة التى ستجمعها حقائق أساسية ثلاث : الألوهية والنبوة والبعث بحيث 
يكون كل منشط من مناشط المسلم » وکل اجتهاد من اجتهاداته فى :شئون الحياة مستمدا 
من أصول العقيدة » جاريا بحسب مقتضياتا . ٠‏ 

ولكن ole‏ الواقع الإسلامى خلال age‏ التراجع الحضارى أفضت إلى تراخ فى الضلة 

بين أصول العقيدة وبين مناشط الياة الختلفة » فلم تعد مظاهر السلوك الختلفة تندفع فى 
تلقائية ووضوح من مرجعيتها العقدية » وغدت حقائق العقيدة تشبه أن تكون تصديقات' 
ذهنية غايتبا فى ذاتها » وضعف الشعور بغايتها السلوكية . وقد أدى هذا الوضع إلى ما يشبه 
الانفصال ow‏ الاجتبادات الفرعية وبين مرجعيتها العقدية . وخذ إليك مثلا فى ذلك حقيقة 
التوحيد التى كانت فى عهود الازدهار الإسلامى تطبع حياة المسلمين كلها تشريعا وآدابا 
وفتونا وعمارة » ثم أصبحت بعد ذلك منحسرة فى أذهان المسلمون إلى بعد واحد تجريدى 
هو وحدانية الذات الإلمية » وتقلص أثرها فى مناحى AL‏ العملية . 


وقد استفحل هذا الوضع U‏ اتفتح المسلمون على الحضارة الغربية بمنجزاتها الباهرة » 
وجعلوا يقتبسون منها ويقلدون Ub‏ خبط عشواء على غير هدى من مرجعية عقدية ترشد 
- ذلك الاقتباس » وتجعله فى إطار من الدين » وقد ظهر ذلك فيما اقتبس المسلمون من آداب 
وفنون وعلوم إنسانية وطرز عمرانية » حتى إنه لمكن القول إن الواقع الإسلامى اليوم يجرى 
على غير. هدى عقدى » ويصدر على غير قاعدة أيديولوجية إسلامية واضحة . 


وأما المشكلة الثانية : فهى الغزو الأيديولوجى الغربى الذى استهبدفٍ منذ زمن العقيدة 
الإسلامية اساسا » ومظاهرها السلوكية فى ختلف المحياة . وقد كان هذا الغزو الأيديولوجى 
شبيها بالغزو الأيديوا لوجى الذى حدث ف هذا القرن GUI‏ من قبل أهل المذاهب والأديان 
إلا أنه صادف من المسلمين ضعفا حضاريا وفكريا » واستعدى عليهم بمنجزات العلم » وقوة 
الحضارة فإذا به غزو شامل للمنظومة الإسلامية كلها . تسنخر فيه الفلسفة والعلم والإعلام 
جميعاً » بل والتكنولوجيا المادية أيضاً . 


وقد أحدث هذا الغزو الأيديولوجى أثره البين فى حياة المسلمين ليس على مستوى السلوك 
فحسب ولكن على مستوى الاعتقاد أيضاً . وهو ما يبدو ف المذهبية المادية التى تسربت 
إلى الشباب الإسلامى » وف العلمانية التى أصبحت مذهبا لكثير من النخب للثقفة فى العام 
. الإسلامى » وهى التى تسيطر على byl‏ التربوية والاقنصادية والسياسية للأمة » فانطبعت 

— o — 


هذه المظاهر كلها بطابع الأيديولوجيا الغربية إن قليلا وإن كثيرا . 
وبين هاتين المشكلتين تضافر وتازر بحيث يبيىء ضعف الرابطة بين الحياة العلمية للمسلمين 
وبين مرجعيتهم العقدية lll‏ الأيديولوجى الغربى » کا أن هذا التأثير الأيديولوجى يوسع 
الشقة :بين تلك الحياة ومرجعيتها العقدية سواء على المستوى الفكرى الثقافى أو على المستوى 
السلوكى العام » فإذا بواقع المسلمين e‏ بينة » بل إن تلك 
. الأيديولوجية فى صياغتها الفلسنفية التى تستطيع بها أن تواجه التحدى » وتہدى الحياة MSS‏ 
Os‏ غائبة . 


أما البنية الفكرية الثقافية السائدة اليوم بين الناس فقد تغيرت كثيراً بالسبة لتلك التى 
كانت سائدة فى عهود ماضية » حيث أحدثت الثورة العلمية الصناعية انقلابا ثقافيا يكاد 
يكون عاليا » ذلك أن العقلية الصورية التى كانت سائدة قديما حلت علها منذ عهد ديكارت 
عقلية علمية تخضع فى الفهم. والإقناع للبرهان المبنى على معطيات العلوم الثابتة رياضية 
وطبيعية . يا اكتسبت العقلية Lal‏ صفة العلمية » فأصبحت تنفتح فى الفهم والقبول 
للخطاب الذى ينطلق من معالجة المشاكل العلمية اليومية أكثر من انفتاحها للخطاب الفلسفى 
الجرد . لقد أصبحت هذه الخصائص سائدة ف العالم الغربى » وهى فى طريق السيادة فى 
العالم الإسلامى الذتى كانت له حصائص ف عهد ازدهاره الفكرى فى القرون الآولى بتكوين 
من القران الذى يجعل النظر فى الكون مدخلا للاقتناع العقلى . 


Lily‏ أبرزنا هذه الخصائص فى بنية العقلية الحديثة إشارة إلى أن المنبج الذى استخدمه الفكر 
الكلامى بعد القرن الخامس أصبح منجًا لا يلاثم عقلية اليوم » إذ هو منهج مبنى على المنطق 
الصورى فى أساسه » وهو منطق لا م عبتم بالواقع وإنما ترتبط الحقيقة فيه بتناسق المغطيات امجردة , 
فيما بيا وإن خالفت الواقع . ولا زالت آثار :هذا المنبج باقية عند شق من للتتسبين إلى 
الفكر الإسلامى إما بصفته الأصلية أو بصفة جديدة حافظ فيها على الطابع التجريدى العام » 
ويكاد يكون الخطاب الفكرى الإسلامى اليوم محكوماً ببذه التجريدية فى الخطاب . 


؟- الأسس الواقعية للفكر العقدى الحديث: 
إن د سي الاسلامية اا خا عر سب م 
وحيويته lar‏ کان يجابه an‏ لتقا الثقافى ما يناسبه من ١‏ الأسايب . ويمكن أن 5 
نوب هد 


الخصائص الطلوبة لمعالجة واقع اليوم متركزة فى محورين أساسيين يستقطب كل منهما جملة 
من الفروع المتعلقة بالفكر العقدى » وهما : واقعية الموضوع ء وواقعية المنبج . 
aan telly —f‏ 
قيقية yee eer:‏ الأمة على المستوى الأيديولوجى > وأن يككون ترتيبها فى ro aes‏ 
الأهية بحسب أهميتها الواقعية من حيث حجمها فى الإشكال وإلحاحها فيه . 
إن البنية للأثورة فى الفكر الكلامى تشتمل على مقدمات وثلاثة محاور أساسية . أما اجاور 
الثلاثة فهى لألوهية والنبوة والبعث » وتحت كل واحد منها فروع تتعلق به . وى بعض 
مدونات علم الكلام تقسم هذه المواضيع إلى محورين : OLA]‏ وسمعيات » إضافة إلى المقدمات 
الفلسفية والطبيعية . 
وقد Lal‏ سابقا إلى of‏ هذه الينية لعلم الكلام تشكلت موضوعاتها بحسب الواقع القديم 
الذى يعود إلى ما قبل القرن الخامس » وأن ترتيها أفرزته عقلية مدرسية لا عقلية واقعية » 
وهى لذلك لا تتلاءم بالتأكيد مع متطلبات الواقع الراهن لا من حيث طبيعة المسائل ولا 
من حيث ترتيبها . 


فمن حيث القضايا والمسائل ثمة ثوابت لا يقوم الفكر العقدى يدونها » وهى أساسيات 
العقيدة الإسلامية فيما تقوم عليه من كان بل Sag‏ ورسله وكتبه واليوم AM‏ والقدر AY‏ 
one‏ وشرو ah‏ ستل بائية ركنا ثابتا في Sal‏ العقدى على مر . العصور ؛ led‏ من 
جهة تمثل ركائز الأيديولوجية الإسلامية التتى تتفرع منها كل وجوه المتظومة ey‏ 
والسلوكية » وهى من جهة ثانية Lage‏ للتحدى الأيديولوجى فى كل زمان ا يمل الدفاع 
عنها أمرا ساريا بسريان التحدى . 


إلا أن المنظومة المأثورة فى الفكر العقدى قد اشتملت على العديد من المسائل والقضايا 

ذات الصلة بالعقدية الإسلامية أفرزتها واقعية انقرضت بانقضاء زمنها » فلم بيق اليوم مبرر 

. لبحثها فى الفكر العقدى الحديث » إلا أن يكون ذلك باعتبارها Bim‏ من تاريخ الفكر 

الإسلامى » فقيمة البحث فيا قيمة أاريخية وليست قيمة واقعية تسهم فى حل المشاكل 

الراهنة . ومن الأمغلة التى يكن أن نذكرها فى هذا الصدد قضية الذات الإلمية فى Wide‏ 

بالصفات » وقضية خلق القرآن » وتأويل الصفات الخبرية » والمفاضلة .بين الأنبياء وبين 
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لملائكة » والمعاد هل هو جسمانى أو روحانى » وأشباهها من المسائل القى لا تمثل اليوم . 
إشكالات عقدية ولا علمية فى the‏ المسلمين » ولكنك تجد بعض الطوائف الإسلامية ما 
زالت تتشبث بيعضها متخذة منها محورًا للجدل ومنشطا للفكر العقدى يلهى عن المشاكل 
الحقيقية التى ترهق الو اقع الأسلامى . 

وف مقابل هذه القضايا التى يقتضى الواقع الجديد أن تطرح فى SW dle‏ فرك 
قضايا كثيرة لم “تكن مطروحة من قبل فى الفكر العقدى الموروث» ويفرض الوْضع AN‏ 
أن تطرح مجددا .ضمن دائرة المنظومة العقدية الإسلامية فيتناولها الفكر العقدى بالبحث . 
hl‏ توسعة فى جال العيدة بالنسبة لا امقر عليه الهم ف علم اكلام فى عهرده 


الأخيرة 5 


إن المفهوم الذى أصبح سائدا لموضوع العقيدة هو أن هذا الموضوع يشمل القضايا 
الصورية التى جاء بها الإسلام من حيث إن المسلم ملزم بأن يتحملها بالتصديق القلبى بها . 
أما ما يتحمله المسلم بالسلوك فإنه غير داخل فى اهتام الفكر العقدى » وقد خلت مدونات 
علم الكلام فى صوربا الأخيرة منه بصفة كلية تقريبا . وهذا معناه أن القضايا العملية 
للمسلمين غير داخلة فى مجال البحث العقدى الذى تمحض للقضايا النظرية . 


ولكن رغم هذا الفهم الذى ساد فى الفكر العقدى المأثور فإتنا نجد فى مفهوم بعض 
القدامى من للفكرين الإسلاميين من ذوى الصلة ببذآ لجال نطاقا لمواضيع علم العقيدة أرحب 
بكثير من التطاق الضيق الذى ساد » بل إننا نجد منهم من وسع بحوثه العلمية فى العقيدة 
عا Job‏ القضايا ذات الخصوصية النظرية وقضايا أخرى ذات خصوصية عملية وأدرجها كلها 
فى صعيد البحث العقدى وأجرى عليها نفس المقياس . 


وما يلفت الانتباه فى هذا الصدد تعريف لعلم الكلام لم يورده أحد المتكلمين » ولكن 
aol‏ الفلاسفة الإسلاميين وهو أبو نصر الفارالى ( ت 8ه ) فى كتابه إحصاء العلوم 
حيث قال : « صناعة الكلام ملكة يقتدر بها الإنسان على نصرة الآراء والأفعال المحدودة 
التى صرح بها واضع الملة وتزييف كل ما خالفها بالأقاويل ٠‏ وهو يقصد بالآراء مسائل 
العقيدة النظرية » ويقضد بالأفعال مسائل الشريعة العملية » فالفكر الكلامى يشمل عند 
. الفاراين النصرة الاستدلالية لكل من القضايا التى جاء بها الوحى نظرية د de‏ حين 


اقتصر التعريف السائد على القضايا النظرية . 
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وعندما نعود إلى يواكير ما وصلنا.من مدونات علم الكلام ومقالات الفرق 56 نجد 
بعضها مصداتا لهذا التعميم فى موضوع علم الكلام كا حدده الفاراى » حيث نجد بحوثا 
فى العديد من المسائل الشرعية العملية: إلى جانب المسائل العقدية النظرية لا من وجه فقهى 
فرعى » ولكن من وجه أصولى عقدى » وخذ إليك فى ذلك مثلا كتاب « مقالات 
الإسلاميين » للإمام الأشعرى فى الجزء الذى رتبه على المقالات خاصة . فقد بحث فيه بنظر 
Es pel‏ هائلاً من القضايا النظرية والعملية . 


ومن هذه السابقة فى توسيع موضوع الفكر العقدى يمكن أن نتخذ مستأنسا لتوسيعه 
اليوم حتى يغطى الحاجة الأيديولو جية للمسلمين » فيصبح من مهام الفكر العقدى الاستدلال 
على قضايا تشريعية عملية ؟الانتصار لحرمة الربا Oley‏ ينجر عنها من الدمار الصحى 
والاجتاعى » وكالانتصار A‏ التعدد فى الزواج ومقدرات الشريعة فى الحدود ببيان الفوائد 
. التى تعود بها عإن: الفرد والججمع » وكذلك الأمر فى كل القضايا التشريعية يعية الأساسية من حيث 
نصرتها والاستدلال عليها لا من حيث تفاصيلها الفقهية » ويستطيع الفكر العقدى الحديث 
بهذا الاهتام أن يطاول فلسفة القانون الوضعى التى تعتبر رابطة بين القوانين الوضعية فى فصو ٠ا‏ 
التطبيقية وبين خلفياتها الأيديولوجية » وتبريرا ها على أساس تلك الخلفيات » فهو يشبه أن 
يكون فلسفة تشريعية تؤصل القانون الشرعى فى منطلقه العقدى . 


ويتصل بهذا الاهتام لنصرة التشريعات العملية الاهتام بأصول الاجتهاد لصياغة الحلول 
الشرعية لمشاكل الحياة المستجدة » فإن هذا الاجتهاد يحتاج إلى أن يؤصل على فقه بالواقع 
من جهة » وعلى أساس من الالتزام بقواعد العقيدة الإسلامية من جهة أخرى تحريا فى ذلك 
كله لا يحقق المصلحة للأمة ؤهو ما يتوقف على نظر استدلالى هدفه الجمع بين الأصول 
العقدية الإسلامية وبين كل الحلول التشريعية الاجتبادية المتعلقة بالحياة العملية » ضمانا فى 
ذلك للالتزام بالمرجعية العليا فى كل تطور تنقلب فيه حياة المسلمين . وببذا JEM‏ فإن 
مواضيع كانت تدرج سابقا ضمن علم أصول الفقه قد تصبح من مشمولات الفكر العقدى 
الحديث. : 

ومن المواضيع المهمة التى Se‏ أن تدرج فى تطاق الفكر العقدى الحديث موضوع الإنسان 
من منظور كلى عام . وهو الموضوع الذى يتناول بالبحث : ميداً الإنسان » وقيمته الذاتية 
» منزلته فى الكون » وغاية وجوده » ومصيره . فهذه المسائل / تل Sa‏ الفكر لكلا 
الموروث إلا أن تكون جزئيات متفرقة. فى ثنايا موضوعات sal‏ وهى اليوم تمثل 
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مطلبا آساسيا فى التأصيل العقدى ؛ وذلك بالنظر إلى ما يشكوه العالم الإسلامى من مظاهر 
عديدة لامتبان الإنسان » وإهانة كرامته » وإهدار قيمته » وبالنظر إلى ما تقلب فيه حياة 
المسلمين على غير وعى بالمهمة التى من أجلها خلق الإنسان » وعليه أن يسعى فى تحقيقها » 
وذلك إما غفلة عن التعالم الإسلامية التى جاءت ف ذلك » وإما انسياقا بفعل التأثير الفلسفى 
الغربى فى هذا الخصوص 


ولا يخفى أن تأصيل أيديولوجية واضحة فى قضية الإنسان على أسس عقدية إسلامية أمر 
بالغ LAM‏ » باعتبار أن كل التشريعات التى تصرف شكون الحياة العملية تتوقف فى روحها 
dy‏ صياغتها على مقتضيات تلك الأيديولوجية » BB‏ لم تكن مؤصلة على lel‏ عقدى سلم 
جرت التشريعات على غير هدى من الدين . وهذا ما دعا إلى أن أصبح ميحث الإنسان 
فى الفلسفة الحديثة مبحثا مستقلا وأساسيا من بين مباحثها » وعلى أساسه تنينى كل المنظومات 
المذهبية الاقتصادية والسياسية والاجتاعية » وهو ما يؤكد ضرورة نشوء مبحث عقدى 
إسلامى فى الإنسان يطاول مبحث الإنسان فى الفلسفة » وتتنأسس عليه التشريعات العملية . 


وإذا كانت القضايا العقدية النظرية : الألوهية والنبوة والبعث لا تفقد أهميتها فى منظومة 
المواضيع العقدية الموسعة . فإن المواضيع اتی ذكرناها آنا ينبغى أن تحتل موقعا متميزاً ى 
اهتام الفكر العقدى الحديث » وذلك WAY‏ تقوم بالدور المهم فى حل المشكلة الايديولوجية 
بالنسبة للمسلمين» كا تقوم بالدور المهم فى الإقناع بالإسلام بالنسبة لغير المسلمين 
وللمتشككين من السلمين . 


أما دورها فى حل المشكلة الأيديولوجية فهو يتمثل ‏ أشرنا إليه فى let‏ تصل بين السلوك 
العقيدة » وتجعل الاجتبادات ف تطوير حياة المسلمين مستندة إلى سند متين :من أصول 
الدين » فلا تتفرق بها السبل » وإنما تكون صادرة فى شتى مظاهرها عن وحدة أيديولوجية 
متقومة بعقيدة التوحيد الشاملة فتصطبغ الحياة كلها بصبغتها » ذلك ما تحققه فلسفة الشريعة 
التى تنصر التشريعات الإسلامية عقديا » وتضمنه أصول الاجتهاد على الوجه الذى بيناه » 
وتفضى إليه قضية الإنسان فى بعدها القيمى والغا والكونى » إذ يقع فى إطارها تأصيل 
العديد من القضايا المطروحة على الساحة الإسلامية والإنسائية عامة تأصيلا عقديا » مثل قضية 
مستقبل الانسانية » والسلوم الغالي والتلوث البيثى وغيرها . وبصفة جملية فإن هذه المواضيع 
الجديدة فى الفكر العقدى من شأنها أن توطد مرجعية عقدية ثابتة تصدر عنها كل تصرفات 


المسلمين » وتحل فى ضوئها كل مشاكلهم . 


Tet ess‏ حت 


أما دورها فى إقناع غير المسلمين بالإسلام » وتبديد شبّهِ المترددين من المسلمين فهو دور 
تقتضيه طبيعة الينية العقلية الحديثة المتصفة بالعلمية والعملية » فهذه العقلية لا تقنع باستدلالات 
نظرية على وجود الله وصدق النبوة وحقانية البعث بقدر ما تقتتع باستدلالات علمية وعملية 
واقعية على حرمة الربا والخمر والخنزير » وحقانية التشريع الأسرى وال جنا الإسلامى فإذا 
ما كانت الاستدلالات عل هذه القضايا مينية على معطيات العلم الكو والإحصاق 
والاجتاعى » ومنطلقة من واقع المعاناة الإنسائية فى غياب هذه التشريعات فإن العقول تنفتح ش 
للقيول والاقتناع . وإذا ما حصل PLS‏ بها باعتبارها تصلح حلولا للمعاناة الواقعية المتأنية 

من النظام الربوى » ومن التحلل الأسرى 6 والإباحية الجنسية فإن ذلك يكون الدخل الحقيقى 
Oley‏ بمصدر هذه التشريعات من نبوة وألوهية وما يقتضيانه من عقيدة Call‏ » فيتحقق 
إِذا بالاستدلال على القضايا العملية ما يعجز الاستدلال التجريدى عن تحقيقه من لمان بأصو J‏ 
العقيدة . وإن المد الإسلامى الحديث فى أوساط cdl‏ من أهل لغرب SE‏ فى أكثره من 
هذا الباب لا من باب الاستدلال النظرى اجرد : 


ب - واقعية المنيج : 

نعنى بها أن تكون الطريقة التى تقدم بها ا موضوعات العقدية المستصحبة والمستجدة طريقة 
مبنية على المعطيات الواقعية لعقليات اللخاطبين ضمانا فى ذلك ليكون الخطاب نافذا إلمهم » 
مقنعا لهم » لا على أساس من أن الغاية هى الإقناع شأن المنبج الخطابى ف المنطق اليونائى 
القدم » ولكن على أساس أن الغاية هى الإقناع بالحق . 


وقد ذكرنا i‏ أن العقلية التى أصبحت سائدة هى العقلية العلمية العملية » أى العقلية 
التى تقتنع بالأسلوب الذى يستخدم معطيات العلم التجربيى « والذى يستخدم أيضاً معطيات 
الواقع الإنسانى فيما يزخر به من جارب نفسية واجتاعية » وفيما تنجم فيه من مشاغل 
ومشكلات ٠‏ وفيما يشمره التاريخ من العبر Sa.‏ . فالواقع الكونى والواقع الإنسانى هما 
المادة الصالحة OV‏ تتخذ منها مقدمات استدلالية مقنعة للعقاية ee‏ أهنة . 


وليس هذا انبج بدعا ف الثقافة الإسلامية » بل هو منهج قديم فيها ؛ » فالقران الكريم بنى 
حطابه الإقناعى على أصول الواقعين الكونى والإنسانى . وهو ما يبدو فى استخدام الآيات 
الكونية مقدمات فى الاستدلال على حقائق العقيدة » واستخدام pall‏ التاريفية باعتبارها وقائع 
إنسانية فى cy‏ بما ييشر به من تعالم تتعلق بمصير الإنسان وغاية وجوده » والانطلاق 
من المصلحة العملية للإنسان فى مله على التسليم بأسس العقيدة الإسلامية" . 


— Yt) = 


ويمكن أن نعتير ما يندرج فى هذا المنبج من جانبه العلمى ما أدخل فى علم الكلام من 
مسائل طبيعية تمثل فى الزمن القديم معطيات علمية » حيث استخدمت هذه المعطيات فى 
الاستدلال على مسائل العقيدة » وذلك مثل مسائل الخلاء ولملاء » والجوهر الفرد » 
والخركة » والجوهر والعرض وما شابهها » وإن يكن البحث فيا فى ذلك الزمن يكتسى صبغة 
أيديولوجية إلا أن أصل استخدامها كمال طبيعية يشبر إل cate gee‏ فى الاستدلال على 
العقيدة يكن استثاره ف بعض البح الجديد . 

ويقتضى هذا المنبج الواقعى فى جانيه العلمى 55 تتائج العلم التجريبى ف دائرته الكوتية 
. ودائرته الإنسانية » واستخلاص تلك الحقائق التى “تنطوى على دلألة واضحة على مسائل 
العقيدة » ثم بناء أدلة عقلية منها على تلك المسائل:. ومن اليين أن الحقائق العلمية بلغت من 
الثراء فى العلم الحديث ما تكون به مصدراً لا ينغد للاستدلال على حقائق العقيدة » وهو 
مصدر متجدد بنمو الاكتشافات لقوانين العلوم » ففی كل قاتون جديد دليل جديد على تلك 
الحقائق » وتبقى صياغته المنطقية للاستدلال والإقناع فى مهمة الفكر العقدى . وهذاالقول يصدق 
فى حق المسائل العقدية النظرية » كا يصدق فى حق المسائل التشريعية العملية من جه ةإثبات حقائيتها 
كا بيناه أنفا . وريا قيل إن قوانين العلم ليست قطعية كلها » بل بعضها قابل للتعديل بين الحين 
والآخر » فكيف تتخذ منها أدلة على حقائق ثابتة . والجؤاب أن الاستدلال بما قد يثبت ogee‏ 
لا خير فيه بحسب قاعدة أن بطلان الدليل لا يؤذن بطلان اللدلول » ونما يستأنف الاستدلال 
عليه با هو أقوى وأثبت من gir‏ العلم . 


کا يقتضئ هذا المج فى جانبه الواقعى رصد مجريات الأحداث ف واقع الإنسان من حيث 
ما يعانيه من الإحباط سعى والاجتاعى والاقتصادى » وما هو سائر إليه من مصائر مظلمة بسبب 
مناهج يتبعها فى حياته ناشزة عن المدى الدينى فى توجيه السلوك البشرى » وكذلك بيان الوجه 
المعاكس ها متمثلا فى المغائم الروحية والمادية التى يثمرها ذلك الحدى » وإبراز ذلك كله فى 
استطلاعات ميدانية إحصائية » ثم صياغتها فى استدلالات عقلية على حقانية القانون الإسلامى 
وبطلان مناقضاته من القوانين الوضعية با ييرز أن حلول المشاكل التى Slay‏ منها إنسان اليوم فى 
' لمجال النفسى والاجتاعى والاقنصادى تمر عبر التشريع الإسلامى فى أسسه الأصلية الثايتة . 


. وليس من شأن هذا ا منىج الواقعى الاقتصار على هذه الاستدلالات ذات الطابع GA‏ ى 
1 استمخدام حقائق العلم الكونى وتجريات الأوضاع الإنسانية » بل من شأنه أيضا أن ؤس فلسفة 
توقيع Gad‏ الدين الجردة » على معنى أن يقوم الفكر العقدى الحديث بتأصيل قواعد تساعد فى 
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صياغة الحقائق الدينية امجردة صياغة تتقوم بمعطيات'الواقع فى حياة المسلمين حتى يتسنى بها تنزيل الدين 
تنزيلا زمنيا على هذا الواقع فيما يشبه العمل الذى يقوم به المهندسون المعماريون حينا ير مون 
أمثلة عمرانية يصوغون | من مطلوبات الناس ما يقوم على ساس من القانون الرياضى والفيزياق 
فى علم العمران » وما يستجيب ف نفس OW‏ لطبيعة الأرض التى يراد أن يقام علمبا العمران . 

إن حقائق الدين -حقائق مجردة وثابتة » وظروف الحياة الواقعية متقلبة متغيرة » وهى فى كل 
متشلباتها ينبغى أن تكون عخققة لأغراض الدين الجردة » ولا يكون تحقيق هذه الأغراض إلا بصياغة 
مشاريع عملية من تلك الحقائق امجردة تتوجه بها الحياة الواقعية وجهة دينية » فيحقق الدين أغراضه 
فى توجيه BLA‏ « والأدب المنبجى الذى تع به تلك الصياغة هو مهمة الفكر العقدى وهى مهمة 
لا يكن أن تتم بغير PUY‏ الواى بواقع الإنسان فى طبيعته وخفاياه والعوامل المؤثرة فيه » ولذلك 
عددناها عنصرا من المنبجية الواقعية المطلوبة من هذا الفكر فى الزمن الراهن . 

على أن ell‏ الواقعية'التى نتحدث عنها لا تنفى أن يبقى الفكر العقدى على صلة dem‏ 
الفلسفية العقلية الجردة ؛ ذلك أن هذه المبجية لعن تراجعت اليوم لفائدة المنبجية الواقعية فإنها 
لم تتقطع » وهو ما yu‏ استعمالها فى CMU‏ والأحيان التى تكون فما مفيدة » وتصل eh‏ إلى 
تحقيق الغرض . وكذلك الأمر بالنسبة للأسلوب العاطفى الروحى فقد يفيد مح بعض الناس وفى 
بعض الأحيان » فلا ينبغى إهماله فيما قد يفيد فيه » ولكن تبقى الصبغة العامة للمنبجية العقدية 
منبجية علمية عملية فإنه أنفذ ف واقع اليوم إلى العقول » وأدعى إلى الإقناع » وأصلح فى تسديد 
الواقع الإنسانى بالهدى الدينى . 

إن الفكر العقدى الحديث إذا ما اقتبس من التراث الكلامى السابق فى عهد حيويته ونضجه 
تجربته فى التعامل الواقعى مع المشكلات التى واجهت المسلمين أيديولوجيا . وتمثل تلك التجربة 
فى أصوها الفاسفية دون جزئياتها الفرعية » فإنه يمكن أن يقوم اليوم بدور مهم فى البناء الايديولوجى. 
للمسلمين > er SB‏ مرجعية مذهبية تقوم على العقيدة الإسلامية » تندرج تحت سلطاما كل 
مشاريع الحياة السلوكية فى مختلف الجالات» فتستعيد حياة المسلمين وحدتها وانسجامها وقد 
تمرقت اليوم شر تمزق بين نموذج الانحطاط ونموذج الحياة الغربية » فنبتت فيها المشاكل المعيقة عن 
تحقيق الخلافة غاية الوجود الإنسالى . 


— Yer —_ 


الهوامش 


راجع : لويس غردى » ج. قنواتی - فلسفة الفكر الدينى ۳۹/۳۰۰٠۰۰‏ :دار العلم للملايين بيروت 
۹ . 

الإيجى والجرجانى - المواقف وشرحه : ٠٤/١‏ ( ط بولاق ء القاهرة '1517) . 

راجغ كتابنا ( بالاشتراك ) : المعتزلة بين الفكر والعمل : 1۸ bey‏ بعدها . ( ط الشركة التونسية 
للتوزيع/ تونس ۱۹۸٩‏ ) . . 

الشهرستانى - الملل والنحل : by ٤۷/١‏ صبيح ¢ القاهرة 15315 ) . 

البغدادى - الفرق بين الفرق : ۹۸-٩۷‏ ( ط دار الآفاق » بیروت ۱۹۷۳ ) . 

راجع : الفونسو نلينو > المعتزلة ( ضمن ١‏ التراث اليوناني فى الحضارة الإسلامية » ترجمة عبد 
الرحمن بدوى : ۹١‏ ) . راجع أيضاً : فاد السيد : مقدمة تحقيق طبقات المعتزلة : ٠٠١‏ المرجع 


(1) 


)"( 
زفق 


2( 
فى 
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٠‏ الأول ( ط دار النهضة العربية » القاهرة ٠٠٠١‏ ) والثانى ( ط الدار التونسة للتشر» تونس 
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ابن النديم - الفهرست : ۱۸١‏ . ( نشرة جوهانس رودجر 1۸۷١‏ ) . 

طاش كبرى زاده - مفتاح السعادة : by ١77/1‏ دار الكتب الحديثة » القاهرة ) . 

ابن قتيبة - الإمامة والسياسة : ۲۲ by‏ الحلبى ) . 

ابن النديم - الفهرست : VAs‏ . : 0 

عن أحمد محمود صبحى - فى علم الكلام : ۱۲۹/۱ . ( ط ؟ دار الكتب الجامعية » 
الإسكندرية 15174 ) . ش اا 

يظهر هذا الأسلوب ليا فى كتاب « الرد على الجهمية » للدارمى » وكتاب « خخلق أفعال العباد » 
للبخارى ( نشر ضمن كتاب « عقائد السلف » تحقيق : على البشار وعمار الطالبى ) . 
راجع . بسنا « دور الفكر الكلامى فى نصرة العقيدة » . ص : VEY‏ وما بعدها. ( مجلة الكلية 
الزيتونية : تونس عدد :4 ) . 

ابن خلدون - المقدمة : by ٤١١‏ دار الشعب » القاهرة ) . 

الفارابى = إحصاء العلوم : ٠١١‏ ( ط الأنجلو المصرية » القاهرة 1956 ) , . . 

راجع بحثا فى هذا الموضوع وأهميته العقدية » Le ny‏ مفصلا بمفرداته فى مقدمة تحقيقنا لكتاب 
« تفصيل التشأتين وتحصيل السعادتين » للراغب الأصبهائق . ١‏ 

نذكر فى ذلك على سبيل المثال قوله تعالى Pz‏ أفلم ينظروا إلى السماء فوقهم كيف بنيناها وزيناها 
وما لها من فروج > والأرض مددناها وألقينا فيها رواسى وأنبتنا فيها من كل زوج بهيج ؛ تبصرة 
وذكرى لكل عبد منیب » ( ق/ ۸-٦‏ ) وقوله تعالى : 8 قد حلت من قبلكم سنن فسيروا فى 
الأرض فانظروا كيف كان عاقبة المكذبين »© [آل عمران//7*١ع‏ وقوله تعالى Ps‏ قال أفتعبدون 
من دون الله ما لا ينفعكم شيعا ولا يضركم 4 [الأنبياء/15] . 
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المناقشات على بحث د. عبد المجيد النجار 
» واقعية المنهج الكلامى ومدى الإفادة منه فى العصر الحاضر › 


د . محمود حمدى زقروق : 

بسم الله الرحمن الرحيم 3“ الحقيقة أن الموضوع المطروح فى منتهى الأهمية . ويرتبط 
ارتباطاً. وثيقاً بموضوع الندوة ؛ لأنه يتقلنا من التجربة التى مر بها علم الكلام السابق » 
إلى ما يمكن أن نضعه فى عصرنا الحاضر وهذا ما نقدره لصاحب البحث . 

وفى الواقع أنتى تابعت العرض ولم أقرأ البحث » وكنت أستبشر فيه خيراً . ولكنتى فى 
النباية صدمت . والسيب فى ذلك أن علم الكلام - م هو معروف - هو علم التوحيد 
وأصول الدين » ولكن صاحب البحث ألغى ذلك كله وأراد لنا أن ن ركز على نقطة واحدة - 
يروج لها البعض OV‏ - وهى الانتقال من موضوع الألوهية إلى موضوع الإنسان » أى من 
السماء إلى الأرض » باعتبار أن هذا هو الواقع المعاش وبالتالى يجب أن يكون علم الكلام 
على هذا النحو . ولكن علم الكلام كان وسيظل علم أصول الدين » وموضوع الألوهية 
هو حجر الزاوية فيه . وقد كان من أسباب نشأته احتكاك المسلمين بأصحاب العقائد 
والثقافات الأخرى . وكان له هدف مزدوج » فهو من ناحية يبدف إلى تثبيت إيان المسلمين 
بالأدلة والبراهين المختلفة التى نحميهم من خخطر ما يفد إلينا من ثقافات أخرى » ومن 


ناحية أخرى يهدف إلى حماية الدين بالرد على ما أثير ضده من أصحاب الديانات الأخرى . 


وقد كنت أنتظر أن تكون الحاولات هى نفس هذه الحاولات مع مراعاة الظروف 
الحاضرة . ولست أدرى لاذا استبعد البحث موضوع الألوهية رغم أهميته فى عصرنا الحاضر 
الذى يوجد فيه إلحاد يحتاج إلى مواجهة من علم الكلام » وهذه هى الإضافة Al‏ يكن 
أن يقوم يها هذا العلم قى العصر الحاضر . ومن هنا فإن إلغاء أو استبعاد موضوع الإلوهية 
وإحلال موضوع الإنسان كمحور رئيسى غير جائز . فإذا كان الإنسان هو احور الرئيسى 
فى الفكر الغربى فإن هذا ليس صحيجاً على إطلاقه ولا يجوز لنا أن نتقل حرفياً ما هو موجود 


— Yio _ 


فى oly‏ أخرئ إلى بيثتنا التى لها ظروفها الخاصة » ولابد أن تنواءم واقعية علم الكلام مع 
ae‏ الإسلامية لار 3 
أما مسألة إدحال أصول الفقه فى علم الكلام > فلست أدرى the‏ أصول الفقه بعلم 
الكلام . فالثانى + شىء عقائدى بيرهن عليه لشبيت She‏ المؤمنين وحماية الدين . أما الأول فإنه 
ole‏ تستنيط منه الأحكام . وهذه المسائل لايد أن تحدد . وشكراً . 


. عاطف العراق : 
ae,‏ .. هذا البحث نموذج آحر بقدر ما فيه من إيجابيات » نجد فيه 
سلبيات لا حدود لها وأنا مازلت أصر على أنه لابد أن يكون أمامنا خطة منيجية - م يفعل 
الغرييون - Ge‏ نستطيع ف الناية أن نصل إلى توصيات . إذ أتى أتوقع أن يتتهى AM‏ 
بوضع توصيات ليست من Jobs‏ عمل الندوة . 


وإذا جتنا للبحث المطروح OB‏ الباحث يشكر - بداية - على إشارته إلى استفادة المعتزلة 

من المؤثرات الأجنبية . فلولا هذه الاستفادة لما تمكنوا من الرد على خصومهم . وبقدر ما 
کان السلمون oy tke‏ يا جوانب العلمية عند اليونان .. كانوا Lad‏ متأثرين بالجوانب الدينية 
Wy‏ فمن أين أخذ المسلمون التصوف › والفلسفة .. ال . 


ملاحظة شكلية .. حيث wil‏ لا أدرى لاذا الإصرار على استعمال كلمة الأيديولوجية 
التى ربما تشيع فى الجتمعات الاشتراكية دون بقية المجتمعات . وإذا كان بعض الأخوة قد 
,طالبوا صباح اليوم باستبعاد كلمة فلسفة لأنها جاءت من FE AN‏ .. فلماذا نصر على استخدام 
كلمة أيديولوجية . وأفضل كلمة عربية يكن أن تستخدم بديلاً لها - کا قال د . زكى 
نجيب ope‏ - هى كلمة ١‏ الملة » . وهى أنسب تعبير عن هذه الكلمة وعندما تأقى إلى 
الجانب الكلامى نجد أن كثير من الباحثين قد قد تتبهوا إلى أخطائه فكم bk‏ ابن خلدون إلى 
أن المياحث الكلامية التى أثيرت ف الماضى ليس لها نفس الأعمية الآن . وكذلك ننا إلى 
ذلك د . محمد يوسف مرسى لأن المشكلات غير المشكلات . وق مقابل ذلك توضع آراء 
متعاطقة مع علم الكلام وأقواها رأى د . على سامى النشار الذى كان يحلو له أن يسمى 
نفسه 9 زعم الأشاعرة فى الشرق الأوسط » . 


وقد ef‏ د . التجار عندما , بط الجائب العلمى بالمتكلمين . لأن من المعروف أن الجانب 
کد 


العلمى عند المسلمين ارتبط بالفلاسفة أكثر من ارتياطه بالمتكلمين . oll Yi‏ العلمية 
منسوية إلى الفلاسفة وليس إلى المتكلمين . ثم من من المتكلمين كان له إسهامات علمية بقدر 
الإسهامات العلمية التى قدمها أمثال الكندى وابن سينا وابن رشد . 

أا بالنسبة لاستبعاد بعض : الموضوعات » فيبدو لى أن هناك تعسفاً فئ استبعاد 
موضوع والإبقاء على اخر . فعلى أى أساس تم استبعاد يعض المشكلات واستبقاء موضوعات 


معينة ؟! 


أتفق مع د . زقروق فى تسمية غلم الكلام Ug‏ الاسم . فنحن لدينا علم الكلام الذى 
يتم بالإنسان فلماذا لا نسميه علم الإنسان.» Thy‏ بعلم جديد دون أن تفرغ ple‏ الكلام 

من الشىء الرئيسى الذى gate‏ على أساسه » وهى الجوانب الدينية والإلية. اماج 
الجوانب فماذا سيتبقئ من هذا العلم . 


أما بالنسبة للباب اس بعلم أصول افق » فا لا دزی كيف ae ah‏ را ثل 
هذه GUY‏ . أنذكر أحكام بعض المستشرقين على الأمة العربية فى الخلط والاضطراب فهل 

من المعقول أن يخلط باحث بين علم الكلام وعلم أصول الفقه ؟! فمن المعروف أن الذى 
حاول إدخال علم أصول الفقه إلى الفلسفة الإسلامية هو الشيخ مصطفى عبد الرازق . ومع 
احترامنا له قليس من الضرورة أن يأتى هذا العلم فى مجال الفلسفة الإسلامية . وحتى لو 
أدخل فيها لابد أن see‏ بينه وبين علم الكلام . ش 
| هناك Lag‏ تعميم فى استعمال كلمة « الغزو الغربى » حيث كان على الباحث أن يتنبه 
إلى أنه بقدر ما توجد أخطاء وقع فيها.بعض الفريقين » توجد إيجابيات كثيرة جدًا له وعلى 
رأسهم أكثر المستشرقين . ولنعترف بهذا صراحةٌ » ولا داعى OY‏ نغمطهم حقهم ١؛ AY‏ 
.خدموا الدراسات الفلسفية الإسلامية خدمة دقيقة . وشكراً . 1 


بسم الله الرحمن الرحم .. رغم إعجابى بالبحث فإنتى أشارك د . زقزوق إحباطه من 

. الثلث الأخير من البحث .. ولكننئ أقول إن الباحث أبرز نقاطاً هامة جداً يكن أن تكون 

مجدية في ما نحن بصدده نحو فلسفةٍ إسلامية » بصرف النظر عن النتيجة التى توصل bell‏ . 

والواقع أن كلام د. النجار جيد ولكنه ليس جديداً .. فقد كتبت فى نفس للوضوع ا 

وكتاباً . أما البحث فقد تشر فى مجلة الدراسات العربية والإسلامية بعنوان «من قضايا المبج 
EY‏ 


فى علم الكلام » وركزت فيه.على العلاقة بين العقل والنقل وقلت : إننا يمكن أن aad‏ المنبج 
الكلامى وبالتالى يمكن أن تجدد العلم . وكان الكتاب بعنوان « مدخل فى دراسة علم الكلام 
الإسلامى » وحوى نفس ISH‏ الباحث La‏ . کا أننا لو راجعنا كتاباً مثل كتاب عفار 
ابن سفينة لوجدنا فيه الكثير من السمات التى تعرض لا الياحث » ولكنه عرضها بصورة 
| موظفة جداً وبلغة معاصرة . 
وبرغم اتفاق مع الباحث فى عرضه لواقعية علم الكلام سواء من حيث النشأة أو التطور 
أو الموضوع أو النبج abe‏ أرى أنه من الظلم أن يقال إن علم الكلام بعد القرن الخامس 
المجرى كان مجرد مقولات عقلية أو تركيبات منطقية لا علاقة لحا بالقضايا الحية التى كان 
ها تصدر كا كان الأمر فى الرعيل الأول . و فى هذا الإطار أشير فقط إلى كتابات تعكس 
ple‏ الكلام حيا ونابضاً بالحياة مثل مقالات الأشعرى وكتاب أصول الدين لعبد الناصر 
البغدادى . ومن هنا فإنتى أتحفظ على هذا القول : 
تحدث الباحث عن التطور والمعاصرة والانفصال بين المرجعية العقدية والتطبيقات العملية 
ش والغزو الغربى . وف الواقع أن الباحث رغم دخوله ببذه النقاط فى صمم البحث المعروض 
إلا أنه بدا متردداً dy‏ يحسن العرض . 


آود أن أشير - قبل الدخول فيما يقترحه من منهج جديد أو موضوعات جديدة 
لعلم الكلام - إلى أن هذا الأمر ليس td‏ » ويرجع تكراره إلى غياب ندوات تتابع 
الحركة الفكرية فى شرقنا العربى والإسلامى بوجه عام . فلم يناقش أحد الشيخ مصطفى 
| صبرى - على سبيل المثال - فى كتابه « الله والعلم والعالم والإنسان » الذى حاول فيه أن 
يصوغ علم كلام جديدًا » ويتصدى للمشكلات العقلية والعقدية والفكرية الجديدة ب بمنبج أصيل 
ينتمى للتقاليد الموروثة لعلم الكلام » وف الوقت نفسه لا يفرغ علم الكلام أو 'علم آصول 
الدين من أصول الدين ومسائل الألوهية التى لابد أن ثبنى عليها المسائل الإنسانية والكونية . 


وفى هذا الإطار أشير إلى أن مسألة الارتباط بين علم أصول الفقه وعلم الكلام ليس 

وليدة العصر الحاضر » ولكنها قديمة ومعروفة لدى المتخصصين ف علم الكلام وأصول الفقه 

فيما يسمى بالمقدمات الكلامية بأصول الفقه . ففلسفة القانون وقضية الحاكمية ... الح كلها 

مسائل كلامية وعقائدية وتمثل أسساً ضرورية لبناء ما يسمى بعلم أصول الفقه » فأصول 

الفقه ليس مسائل إجرائية فقط ولكنه فى الواقع يقوم على أمور أساسية عقدية أو كلامية . 
۳٤۸‏ — 


ومن هنا لابد لنا من. العودة للأصول العقائدية . 

أما فيما يتعلق با ورد فى البحث عن تجديد علم الكلام على ساس تجديد: انبج 
والموضوعات فإننى رغم ترحيبى بمسألة العناية بالإنسان ا صور د . زقزوق » فإنتى أعتقد 
teh‏ محاولة لإنزال الفكر الفلسفى من السماء إلى الأرض لكى يعتنى OLY‏ وما يحتاجه 
من حاجات أساسية . والواقع uf‏ لا نقكر of‏ الذى لفت انتباهنا إلى أهمية ذلك هو الفكر 
all‏ 3( المعاصر. .. فلا توجد حضارة فى العام - يا قال د . عمارة - تستطيع.ف. فترات 
إزدهارها ان تتقوقع » والعبرة. هنا بقانؤن التفاعل الحضارى . 


< أريد Lal‏ أن أشير إلى Ue ans tof‏ إلى العلوم التجريبية » يبنا نحن فى حقيقة PM‏ 
نتكلم عن العلوم الإنسانية رغم أن كليهما يختلف عن PM‏ . کا أريد أن أؤكد على ننا 
٠‏ لن تستغنى عن الفكر الغربى . Jy‏ نفس الوقت لابد لنا من العوذة إل ASI‏ والسنة ولكن 
فى ضوء واقعنا المعاش . وإذا أردنا أن نى fas‏ ذا قيمة فلابد أن نحل أزمة العلاقة بين الدليل 
العقلى والدليل النقلى وهذا ما حاولت أن أقدمه ف البحث الذى أشرت إليه . وشكراً . 


د . عبد الخبير عطا: 

بسم الله الرحمن الرخم مسوا ل أن أ لل أن علماء اكلام قد أسهموا فى لم - 
فابن خلدون متكلم وله كتاب فى علم الكلام . وابن اليثم متكلم ؤكان من كبار علماء 
الكلام ¿ ونفس الأمر فى الطومى من علماء الزياضيات وغيزهم ... وشكراً . 
- د. unt‏ فؤاد باشا : ١‏ 

يسم اله الرحمن: الرحم .. أشير a‏ فقد ركز الباحث في 
حديثه عن واقعية علم الكلام فى النشأة على أن علم الكلام as‏ استجابة للأحداث وتلبية 
للموقفين الأساسيين اللذين ذكرهما د : زقزوق وهما تثبيت الإيمان والرد على الخصوم . وأقول . 
إن هذه الواقعية لم تكن مطلقة - ففى طور النشأة لم تكن gle the‏ القرآن J tes‏ 
الواقعية على الإطلاق » بل كانت تمثل جذوراً تاريخية J‏ قديم بين المعتزلة وبين أهل الفقه 
0 والحديث . ولذلك كنت of‏ أن يشار إلى أن هذه الواقعية لم تكن مطلقة . . 

وف قضية الذات والصفات عند المعتزلة » أعتقد أنه لم تكن هناك حاجة ماسة للتشكيك 
والتأونل اللذين تعرض هما المعتزلة . أما فيما يتعلق بقضية الاهتام بالإنسان وضرب Cal‏ 
عن قضية LLY!‏ فإننى أقول إن اهتيامنا لقضية الإنسان لا تمثل مسوغاً لتجاهل قسماً كبيراً 

E‏ لكك 


وهاما فى بناء الإنسان ي لأن سلوك الإنسان Le‏ يفسر من خلال معتقداته ¢ والمعتقدات ها 
آثارها على سلوكه وبناء فكره . وأعتقد أن هذه الفظرة تثير شببتين .. أُوهُما شببة PM‏ 
الغرى » راا د of at‏ علم الكلام القديم لم يكن fe‏ بالإنسان . Wing‏ وذاك مخالفان 
للواقع . فشن <i‏ الذى دعا فيه. الباحث إلى التحرر من التفكير الغربى تأثر هو نفسه 
بالاهتام Gall‏ بالإنسان وأوحى بشكل غير مباشر إلى أن م فى شكله القديم لم يكن 
مهتم بالإنسان May‏ غير صحيح . وشكراً . 

. عبد الحلم عويس : 

ا الرحيم .. بداية فإن بحث د . النجار من البحوث التى تنطلق على ساس 
رد الفعل تجاه الغرب وليس على أن الإسلام هو الأصل . وبالتالى ينيغى أن تقرب الإسلام 

من الغرب » يجعله Be‏ بنفس الموضوعات التى تم بها الغرب . رغم أن الفلسفات الغربية 
لم تعد تدرس الإنسان - Sue‏ — كإنسان اجتاعى طبيعى ee‏ به فی نجال اللامعقول 
دون اهتام بفهم جذوره وحكمة وجوده. | . 

La of cag a‏ جر ف Say‏ عل a ol‏ لم فح ple aly‏ امون 
الفقه فيه بعد أن حدد أنه ينبغى أن يكون مبحث الإنسان هو الاهتام الأول لعلم CASH‏ . وإذا 
وافبا على هذا الفهم يصبح ربط علم الكلام بعلم أصول الفقه سليماً . وليبقى علم الكلام 
هو علم الكلام . أما إذا أردنا أن نرد على الفلسفات الأخرى فلنسمٌ ذلك gle‏ الحوار وليس. 
ple‏ الكلام حتى نحفظ لعلم الكلام موضوعه . أما الحديث عن علم كلام فإنه مازال يدور 
حول أفكار قيدية كاد عل لين كرون وجود ال والبوة As‏ وهى نفسها اقكار 
ee E EE‏ . وشكراً . 
د. محمد عمارة: | 

بسم الله الرحمن الرحم'. بدي لم سيق لى الالتقاء بالدكتور النجار .. ومع دلك فانتى 
أريد أن أزيل مصدر الإحباط الذى عبر عنه د . زقروق ود . العراق بو د . الشأفعى . 


فالدكتور النجار م يقل إطلاقاً يتجريد علم الكلام من موضوعه وهو العقيذة » Ly‏ 
اقترح توسعة قضاياه ؛ oy‏ هذه القضايا do pall‏ حة تشغل عقل المسلم وواقع المسلم اليوم . 

وفيما يتعلق “ays‏ عن دلالات النشأة الأول لعلم الكلام »> وكيف أن القضايا a‏ 
طرحت فى علم الكلام فى ذلك الوقت كانت تعيش فى واقع المسلمين الفكرى والحياق .. 


٣١١ 


فإنتى سأضرب بعض الأمثلة السريعة . فقضية مرتكب الكبيرة التى كانت من أول القضايا 

التى ظهرت ف القرن الأول المجرى ء هما علاقة وثيقة با أحدثته الدولة الأموية من AS‏ 
فى تحويلها لنظام CEE Tp Acie anes‏ لم تكن قضية 
بيزنطية » Ly‏ كانت تتعلق باحتاء الدولة الأموية بالجيرية كى تيرز التحويلات الى أحدثتها . 
Lal ..‏ فإن الحديث عن الرزق والحلال كان مرتبطاً بالمظالم الاجتاعية والسلب والنبب 
الذى حدث للثروة الإسلامية فى ذلك التاريخ . كا أن قضية gle‏ القران كانت معروضة 
فى ذلك التاريخ فى الصراع حول موضوع التثليث . وكان لها مشروعيتها . 

. ومن هنا فإننا إذا كنا نريد التجديد فنحن غير مازمون بالإنيان بمشكلات القدماء وإعادتها 
مرة أخرى » ولكن علينا أن نفهم هذه للشكلات على bef‏ مشكلات عصرها » ونتناول نحن 
مشكلات عصرنا » وق هذا الصدد نشير إلى ما صنعه محمد عبده فى رسالة التوحيد حيث 
ركز على قضية عالم الغيب لأنه يواجه حضارة تنكر عالم الغيب + وركز على موضوع النبوة 
والرسالة لأنه يواجه حضارة تنكر النبوة والرسالة » کا ركز على موضوع كيفية انتشار 
الإسلام ليرد على آراء المستشرقين فى هذا الصدد . ونخلص من ذلك إلى أن لكل عصر 
مشكلاته وقضاياه ولا يعنى التجديد التنازل عن صلب موضوع علم الكلام وهو العقيدة ٠‏ 

lady‏ يتعلق بموقف المتكلمين من العلم » أشار د . الشافعى إلى عدد من CHA‏ وأضيف 
إلى ذلك حديث الجاحظ فى كتاب ٠‏ الحيوان » عن علماء الكلام ودورهم فى علم الحيوان » 
والتجارب التى أقاموها وكيف كانوا يقدمون هذا العلم وهذه التجارب على الشعائر العبادية 
: من منطلق اهتامهم بمشكلات عضنرهم . وأشير أيضاً إلى أن المناهج والتيارات الفكرية وعلوم 
الملل والنحل هى معالم فكرية حول القضايا الأساسية التى كانت .تشغل العقل المسلم وتعيش 

فى حياة المسلمين فى ذلك التاريخ . 

أعود فأنيه على أن التجديد لدى الباحث لا يعتى تجريد علم الكلام من موضوعه » 
Uy‏ تناول مشكلات عصرنا . ولذلك فإننى أعتبر أن هذا الخط الأساسى فى هذا البحث 
يدخل ضمن موضوع الندوة بشكل جيد وطيب ۽ لأنه يقول كيف یکن أن يكون تجديد 
ple -‏ الكلام إسهاماً نحو فلسفة إسلامية ام 0410-7 
د . محمد عبد الستار نصار : 
بسم الله الرحمن الرحم .. أضم صوق إلى ما قاله د . عمارة . فالبحث طيب ومبشر 
بفكر إسلامى أصيل . ويدعو إلى تجديد منبج علم الكلام حتى يلام واقعنا المعاصر . أما 
٣۵۱‏ 


ما يتعلق بملاحظات بعض الإخوة حول إزالة بعض موضوعات ple‏ الكلام مثل مشكلة 
الألوهية بأبعادها الخعلفة فإنى أعتقد أن الباحث يقصد أن هناك بعض القضايا التى تضخمت 
وترهلت: فى ple‏ الكلام وشغلت أذهان المتكلمين والمفكرين كثيراً ولم يصلوا فيا إلى نتيجة 
محددة Jey‏ ذلك قضية العلاقة ين الذات والصفات التى يكلف yp‏ للعترلة والسلف » 
رغم أن القران قد حسمها . 

db‏ إلى بعض القضايا التى آثارها الباحث وأعتقد أنه لم يكن على حق فيها .. فالباحث 
يطلب طرح قضايا جديدة من بينها حرية الإنسان .. وأتساءل : من الذى قال إن حرية 
الإنسان لم تبحث من قبل فى إطار علم الكلام القديم .. وأجيبه فقول إن هذه القضية بحت 
be‏ تاماً لدى المدرسة القدرية والمدرسة الاعتزالية » فالقدرية ترى أن الإنسان هو الخالق 
لأفعاله الاختيارية وأن الله لا يعلم بوقوعها إلا بعد وقوعها . ومن هنا أقول إن هذه القضية 
وحرية الإنسان ليست جديدة Cy‏ من قبل . 


فى قضية ربط أصول الفقه بعلم الكلام » أقول : إذا كان علماء الكلام القدامى قد جعلوا 
هناك علاقة وشيجة بين علم أصول الفقه وبين علم الكلام » وإذا كان الواقع يغير ذلك » 
فلماذا نستغرب أن طالب الباحث بإدخال أصول الفقه ضمن إطار gle‏ الكلام ؟! 

Ul‏ قضية عدم اشتغال علماء الكلام بالعلم التجريبى . فإنها مردود عليها « فالنظام » على 
سبيل المثال كان صاحب فكر تجريبى عملى » ولم يكن عالم عقيدة فحسب ولعل هذا ينبثق 
من اعتقاد المسلمين القدامى فى أن البحث ف التجريبيات ليس منعزلاً عن العقيدة . وقد 
أوضح كتاب ‏ المواقف » لعضد الدين الأيجى 6 ذلك عتدما أكد أن موضوع علم الكلام هو 
التوصل إلى معرفة الحق تبارك وتعالى .. وهذا التعريف يشمل كل الموجودات وكل الجالات 
سواء كانت تجريية أو إنسائية . وشكرا . 
د . عبد الحميد مدكور : 

بسم الله الرحمن ن الرحم . ری الباحث أن منيج علم الكلام كان ely Lge‏ من حيث 
الاعتاد على الأدلة الشرعية فى الجدل بين المسلمين » ثم على الأدلة العقلية بعد الاتصال بالفكر 
اليونانى . والواقع أن ple‏ الكلام فى هذه النقطة لم يكن واقعياً » حيث كان الأحرى به - 
باعتباره دفاعاً عن العقيدة الإسلامية - الفسك بالنصوص الشرعية والعمل على أن تكون 
ها الأغلبية فى جملة ما يقدمه من الأدلة سواء فى النقاش الداخلى أو الخارجى » ولكن الذى 

— YoY — 


حدث أن علم الكلام ابتعد - بعد فترة من نشأته - إلى حد كبر عن الأدلة الشرعية » 
وأصبحت كتبه » فى القرنين الخامس والسادس وما بعد ذلك » تكاد تخلو من الايات القرانية 
والأحاديث الشريفة » وبالتالى قل نصيب الأدلة الشرعية من علم الكلام خاصة مع انتقاله 
إلى ساحة المعارك بين الفرق الختلفة كالمعتزلة والأشاعرة . 

وبالنسبة ULL‏ عزل علم الكلام عن موضوعه الأصيل » فإنتى أتفق مع د . نصار فى 
أن هناك بعض الموضوعات مثل موضوع الصفات الإلمية لم تكن ذات قيمة علمية وتثير 
الشببات . ومع ذلك Ob‏ هناك موضوعات ومياحث مثل النبوة وتفرد الملائكة من الممكن 
أن نستخدمها فى الرد على المذاهب المادية » عن طريق استخدام الأدلة المناسبة مع الاستعانة 
معطيات العلم الحديث والمناهج at‏ التى توصل إليا العقل البشرى . 

أخيراً .. أشير إلى أن كتاب «الإمامة والسياسة» الذى اعتمد عليه الباحث ليس 9 لابن 
قنيبة » Uy‏ هو لغيره من الناس . وشكراً . 
رئيس الجلسة : ْ 

لقد أثار ‘yen‏ النجار الكثير من الاهتام والمناقشة › والمؤسف أن صاحب البحث غير 
ee‏ يحي . ولذا فإننى أقترح عدم مناقشة البحوث A‏ 

يتغيب أصحابها » مع الاكتفاء بعرضها فقط and A‏ من al‏ أن بع آل 2 7 

نا 3 . وشكراً . 


mr ت‎ 


المنامج الأخلاقية لدى السابقين 
«jo‏ علمساء المسلمين 


د . أبو اليزيد العجمى 


أستاذ مساعد فى الفلسفة الإسلامية - كلية دار العلوم — جامعة القاهرة 


المنامج الأخلاقية لدي السابقين 


بين .يدي البحث.: 


الخديث عن معالم حضارتنا فى إطارها الفكرى أو التطبيقى os‏ اجتراراً لتاريخ نطرب, - 


لسرده » ونتيه بروايته » ولكنه بحث عَن أصالتنا طريقاً إلى معاصرتنا » أعنى قراءة لجهود . 
علماء. انطلقوا فيما قدموا من opty‏ بقيمة العلم ورسالة العالم المسلم الحضارية » تنويراً ٠‏ 
للناس « وخدمة للحياة » هذه القراءة مقصود بها مراجعة أنفسنا بمواقفنا الحضارية الآن على 
أصبل كان Hy‏ وعزفم تاريخ الحضارة العامية « باحثين فيه عن ذواتنا » تحديداً للهلاف. » 
: . ومعرفة بالمصادر » واختياراً للأسلزب الذى يجعل العالم الذى نعيشه يجس بوجدونا ء ويجيلتا 
نظمر بن نسهم ‏ حضارة بدلا من أن یکی ie‏ لو Bt A‏ حضارة غوت 
محاكاة أو إستبلاكاً لثارها . 
أقول القراءة المرادة ES‏ .عن ally‏ ينبغى أن .يكون ٠»‏ 
ورؤية لمستقبل يتخطى حواجز الإحساس بالضعف » أو. الشعور بالإحباط. فى ضوء .رسالة 
الإنسان فى al‏ تلك التى حددتها آيات كريمات وأحاديث توشحات ‘ ليكون الوجود: 
الإسلامى رحمة للعالمين > على قدم الرحمة المهداة . : 
وفق هذا الفهم انطلقت ect dah oy sph uly os bas‏ "الإيجاز على الإطناب ٠‏ 
مكتفياً بالإشارة عن dea‏ » مذكراً ما لم did‏ من جهود أهيب بغيرى أن يعاون فى. 
إبرازها . : : 
ولعل هذه الجهود التى نقذمها ر مقدار تواضعها ied‏ شيابنا بعامة ورواد 
لواو ع او O‏ 
دة لطمسه أو للتدليس فى روايته آملين يجهودنا هذه أن ننقذ شباب أمتنا وهم ثمارها 
ره من الشعور بالإحباط أو انبعات الصلة بين يومهم وأمسهم وبينهما وبين غيرهم . 
1 والله من وراء القصد ء والخادى إلى سواء السبيل' 


— Yov — 


بسم الله الرحمن Ber‏ 


مقدمات منبجية: 

بعد أن حددت هذا البحث عنوانه الذى يفيد أنه حديث علمى حول المناهج الأخلاقية 
لدى السابقين » كان لزاماً على أن أحدد دلالات ألفاظه من الوجهة الاصطلاحية التى أعنيها » 
وذلك ‘Oly‏ ما يل : . . 
y,f‏ : أعنى elk‏ معناه العام من حيث إنه وسيلة محددة توصل إلى غاية معينة انطلاقاً 
من زاوية نظر لموضوع الدراسة » دو E ee‏ 
أو التركيبى أو الذاق » أو الكمى » أو المقارن » أو نحو Nie‏ 

واختيارى هذه الزاوية مبنى على هد من هذا البحث وهو إثبات أن الفكر الأخلاق 
فى الإسلام ضبطته مناهج وضحت متطلقات أصحابها ووسائلهم وأهدافهم » وهى مناهج 
لها خخصائصها التى تميزها عن أى فکر Glad‏ الجر » ولا يضيرها أن لا تجىء على غراره . 

ولا يعنى تطبيقى لهذا المعنئ العام للمنبج تجاوز بعض المايزات داخل هذا gall‏ العام 
كأ بهم أحد الأحلاقيين بمحاولة للتوفيق بين الدين والفلسفة الأخلاقية قية عند اليونان » فيظهر 
أثر الفكر اليونافى عليه شكلاً ومضموناً مع محاولة الاحتفاظ بإسلامية فكره 6 lag‏ لا يكون 
هذا الأثر بكامله لدى أخلاق احر وقع فى دائرة اثر الشكل دون المضمون » وإن بدا للبعض 
من خلال توجهه العام أنه يرفض الشكل والمضمون معا . أو كان يم اتجاه pl‏ بزاوية معينة 
وهدف مدد داخل المدف العام . فيختار لذلك أسلوبا معينا متجاوزا عن بعض المسائل 
التى لا تخدم اتجاهه فى البحث أو التوجيه الأخلاق » کا سييدو إن شاء الله فى عرضنا لبعض 
الفاذج الختارة . ش 
Lu‏ : أما دلالة السابقين عندى فهى القرون التى أحذ الفكر الأخلاق فيا شكله الذى 
ميزه وحلده » بدا من جهود مبكرة كانت مع Ay‏ القرن الأول الهجرى » ومروراً بجهود 
للفقهاء والمحدثين والصوفية ظهرت أكثر ما ظهرت فى القرئين الثافى والثالث المجريين » 
| ووصولاً إلى GEN Sal‏ عند المسلمين بعد أن احتك بغيره من الأفكار وكان BBM‏ 
من هذا الفكر الوافد حسب رؤية صاحبه قبولاً أو توفيقاً وبذا فإفى أعتير ale‏ القرن الخامس 
المجرى نقطة تحدد دلالة السابقين فى هذا البحث . 


Tod —‏ كك 


HE‏ : من الثابت أنه لا يوجد بين كتب الطبقات كتاب يرصد الأخلاقيين ‏ ذلك أن الاقام 
بالقواعد الاأخلاقية فى الإسلام gail‏ إسهامات علماء كثيرين فى هذا cls‏ فوجد بين 
الأخلاقيين. نولمو و فلاسفة وصوفية. لذا ob‏ دلالة 
مصطلح الأخلاقين تنصب على إسهاماتهم حتي ولو كانوا قد اشتهر اك 
طوائف أهل العلم لا تحمل اسم الأخلاقنين . 1 

والذى يبمنا بالدرجة الأولى of‏ تحمل هذه الجهود العلمية سمتها الإسلامى منطلقاً وغاية » 
حتى وإن كان هناك اجتهاد فى مجال أسلوب المعالجة ومصادر تحديد المصطلح . 


رابعاً : يتصل بتحديد المصطلحات أن af‏ أنه لابد من اللجوء إلى أسلوب الاختيار إذ 
ليس من الممكن أن يتسع بحث. كهذا لتناول كل المنامج بطوها التارينى » وكذا بعرضها 
دال اتجاهات » فضلاً عن تحليلها Lege‏ > ولعل هذه التفصيلات ار اعرد 
أو لغيرنا » والله المستعان . 


— TV) — 


المبحث الأول 
نظرة الدراسات المعاصرة إلى الفكر الأخلاق لدى علماء الإسلام 

يعرف تاريخ الفكر الإسلامى المعاصر عدداً هائلاً من البحوث والدراسات التى اهتمت 
بشكل أو بآخر برصد حركة الفكر DEW‏ لدى السابقين » محاولة للتأريخ وتقبيماً لهذا 
الفكر فى جانب الأصالة » وقد تنوعت هذه البحوث والدراسات تنوع منطلقات أصحابها 
وتنوع أسلوب العا جة » فجاء بعضها معارف عامة » وبعضها محاولات للتأصيل » وبعضها 
دراسات أكاديية تعنى بالتدقيق والتصنيف » ودراسة المناهج أكثر ما تعنى بشىء ol‏ 07 

والمدقق فى هذه البحوث والدراسات يصل إل مآ بل : 
Wh‏ : وجود تيار ینکر أو Ka IS‏ وجود فكر أخلاق لدى السلمين قبل معرفتهم بالفكر 
اليؤنافى » بحجة أن ما فى القرآن والسنة شىء مختلف LUE‏ عع علم الأخلاق ا يفهمونه » 
وكمثال هذا التيار نشير إلى دائرة المعارف الإسلامية مادة « أحلاق 26 حيث يقرر كاتب 
الادة أن علم الأخلاق هو عبارة عن صفات الإنسان معروضة على وجه تعليمى » کا يقرر 
أن هذا اللون من الفكر موجود فى الشعر » وق الفقه » وف القران والحديث . 

ثم يصرح بما يظهر هدفه ورأيه « لكن علم الأخلاق منفصل عن كل هذا AB‏ بذانة » . 

وينجلى الأمر أكثر حين ببين : « هو علم يتصل بلمتوارث من الفلسفة اليونائية » سواء 
وراثة شفوية نقلتها المدارس والأديرة فى مصر والشام » أم bel‏ مدونة عن طريق الترجمة . 

تأمل هذا السابق فى ضوء تصريحه « وبذلك لا يكون علم الأخلاق سوى الفلسفة المعروفة 
عند المشائين © . 

وعنده أن أول الأخلاقيين العرب عبد الله بن المقفع 2 وأهم الأخلاقيين بعده ابن aj‏ 
وإخوان الصفا » والغزالى ونصير الدين الطوسى . 


© وغنى عن البيان أن كاتب هذه المادة فى دائرة المعارف الإسلامية يدين .بأنه لا فكر أحلاق 
لدى المسلمين إلا بعد تعرفهم على الحكمة الفارسية كتمهيد » والفلسفة اليوانية كرافد » 
ولذا فمن gal‏ بالأخلاق من المسلمين - على قلتهم کا يزعم = جاء فكره صدى للأحلاق 
عند اليونان . بمصطلحاته وتقسيماته للفضائل ¢ وماعدا ذلك فنصح ووعظ دون مستوى 
العلم . ٠‏ 


۳1١ —‏ كك 


وفى بداية هذا ذا القرن ( العشرين ) كنب الأستاذ sal‏ أمين کتابه د الأخلاق ور الذى 
أشاع بذرة التشكيك فى وجود مضمون أخلاق متميز للإسلام يستحق الدراسة” © 


ذلك أنه يرى أن OLY‏ لا يعرف المذاهب الأخلاقية Whee‏ ذلك ob‏ القران والحديث 
كفيا المسلمين النظر فى المسائل الأحلاقية » وأن ما فى القران والحديث من توجدبات أخلاقية 
لا يصاخ لإقامة مذهب خلقى بالمعنى الفلسفى » إذ لا يعدو أن يكون طائفة حكم وأمثال 


۸1 


فى الفكر الإسلامى oe Jes‏ ابن ake,‏ فی کتابه « cide‏ الأخلاق ل ٠‏ وإن كان مريجاً 
من ارء أفلاطون وأرسطو وجالينوس » وأنه حين حاول التوفيق بين هذه الآراء وبين الآداب 
ay‏ 1 
الإسلامية عر ale‏ هذا المطلب 
وهو يضم إلى بن مسكويه وان الصفا حيث يدون ا الفكر الأحلاق فى 
ON,‏ 


A 7‏ قشر ل SONS‏ 
بقع فى جطاً ar May ni‏ 4 تار بیت وجود فکر أخلاق لدی لأسامين ف 
.فترة مبكرة » ”ا يثبت أن توجيبات القران الكرم هى مبادىء أخلاقية تقيم فكراً الاق 
وفق الصطلح القرآق » كا سنشر إله فيلا بعد إن شاء لله . 


أما الخطاً المنبجى فهو التجاوز الذى اتسم به Sal pam dee lll Lie‏ الوق 
فى الإسلام فى بعض غتاصره » معمما فى الحكم » وف ذلك مخالفة للمنبج العلمى الصحيح . 


ثانياً : كذلك يلحظ المتأمل هذه الدراسات أنها تفتقد الاتفاق على من يمثل الفكر الأخلاق 
من هؤّلاء السابقين lad.‏ يرى wal‏ أمين أن ابن مسكويه وإخوان الصفا يمثلان الفكر' 
الأخلاق الدقيق » نجد الدكتور توفيق الطويل فى حديثه عن الأخلاق الاسلامية يرى أن هناك 
قمتين بارزتين هما ابن مسكويه من جهة » والصوفية ف القرون المتقدمة من جهة أخرى 
د وقد بلغت فلسفة الأخلاق كالما عند ابن مسكويه من ناحية وصوفية الإسلام الذين فلسفوا 
العجربة الروحية التى عاشوها من ناحية أحرى ۲© 

فإذا جتنا إلى باحث اخخر وجدناه يقير أن البحث الأخلاق لم يأخذ حظه من الدراسة 


ae VY oe 


إلا بعد اتصال المسلمين باليونان بل ويقرر أنه حتى من تكلم من فلاسفة الإسلام كالكندى 
والفارالى فى حديثهما عن السعادة فإن بحوثه Cele‏ فى سياق يشتهر صاحبه فيه بغير البحث 
الأخلاق . 

وهذا الباحث يرى أن من ثل الفكر الأخلاق فى الإسلام ابن مسكويه من جهة » والغزالى 
من جهة cs oh‏ ء باعتبارهما أبرز الاتجاهات وإن كان يذكر يجوار: هذين بعضّ الأسماء كالراغب 


(V4) 9 . &€‏ 
الأصفهان 4 والماوردى وابن حزم 


وإذا كانت هذه المؤلقات قد ركزت على اعتبار ابن مسكويه بداية الفكر الأخلاق أو 

محوراً هاماً فيه دون أن تتفق على من يشل الفكر الإسلامى فى هذا الصدد فإنك تجد دراسة 
علمية جادة تحصر الفكر الأخلاق pul‏ بسمات الإسلام فى جانبين هما : 
١ ٠‏ - المعتزلة باعتبارهم أصحاب المذهب: العقل فى الفكر الإسلامى . 
؟ - الصوفية باغتيارهم أصحاب المذهب الذوق فى الفكر الإسلامى . 


وهذه الدراسة تصنف ابن مسكويه وإخوان الضفاضمن الذاهب العلفيقية ٠‏ 


هكذا تنظر الدر اسات المعاصرة إلى الفكر الأخلاق od:‏ السابقين من علماء by‏ 3 
بعضها ينكر هذا الفكر أو يكاد » وبعضها الآخر يؤمن بوجوده . لكن الاختلاف يقع فيمن 
يشل هذا الفكر « فيقول.البعض بأسماء ويقول الآخرون بغيرها . ومن الاختيار تبدو aes‏ 
الاعتراف أو الإنكار SU gil SU‏ كمصدر من مصادر الفكر الأحلاق لدى المسلمين . 


e‏ ر ف <a ee id ee cA‏ هذا الاضطراب له 
© » هذا الاضطراب لاذا ؟ : 

فى ظنى أن الذى أوقع بعض الباخثين المسلمين فيما وقعوا فيه من إنكار أو تقليل من 
Sal ols‏ الأحلاق عند المسلمين.» وأن الذى أوقع البعض فى عدم استيعاب إسهامات 
علماء المسلمين فى هذا العلم » أقول فى ظنى إن ذلك يرجع إلى عاملين اثنين : 
العامل الأول : هو سيطرة الرؤية الاستشراقية لعلم الأخلاق على بعض مفكرينا ودارسينا » 
الأمر الذى يتضح حين تعلم أن فلاسفة الغرب يكادون يجنعون على أن الفلسفة والأخلاق ٠‏ 
قد ابتدعتهما العقلية اليونانية » وورثها فى العصر الحديث فلاسفة الغرب يقول إميل بوترو : 
« ولد علم الأخلاق فى اليونان فى. اللحظة التى استولى فا العقل على أزمة ALN‏ الإنسانية » 

= Tr 


وقد كانت بيد الدين » Oly‏ سقراط هو الؤسس المقيقى لهذا العلم » لقد كان آول من أدرك 
هذه الفكرة وهى أن لعلم الأعلاق أساساً يتميز به عن التقاليد الذيئية » وببذا كان مذهب 
سقراط أول BEM Ale‏ الحرة العقلية ٤‏ 


py‏ المعنى نفسه الذى أحطاً فيه الأستاذ نويل ج كولسون" فى دراسته للقوانين 
الإسلامية . حين ré‏ أن نصوص الأحكام الشرعية فى القران توجيهات أخلاقية فحسب 
لا ترق إلى مستوى“القواعد القانونية OLA‏ 
0 إن هذه النظرة تبدو واضحة فيما ذكرناه من ee al‏ المعاصرين» وبصرف النظر عما ذه النظرة 
النظرة من. Was‏ وعنصرية مردود علبہما بالتارج الذى: يقبت يثبت لغير اليونان فكراً أخلاقياً » 
ومردود عليهما Gell‏ حيك إنه من الخطاً الحكم على الحضارات lig‏ حضارة معينة » 
أقول بصرف النظر عن هذا › فإنك تجد التبعية واضحة لدى أولئك الذين ينكرون وجود 
فكر أخلاق لدى المسلمين . حيث تكاد ألفاظ العبارات تتشابه إن لم تكن تتائل مع ما 
يردده المستشرقون فى نظرتهم إلى فكر المسلمين فى تاريخه ومنبجه . 
العامل II‏ : عدم وجود تاريخ واضح لعلم الأخلاق الإسلامى » ذلك أنه برغم تنوع 
الدراسات منذ بداية القرن العشرين » ولهتام بعضها برسم تارج العلم حتى إن بعضها يحمل 
عنوان .تاريخ DEW‏ أو نحو هذا برغم هذا فإن مسألة التأرج التى 7 أمبول هذا العلم 
من.حيث المصادر أو تطوره من حيث الوضوعات والمنبج » وأثره أو oth‏ بغيره فقد ظلت 
.هذه “غير. و اضحة الأمر الذى أحدث بعض الاضطرابات فى تحديد pi‏ أحياناً وتحديد 
المدارس أجياناً » وريا انسحب الاضطراب إلى تحديد المناهج "AIMS‏ 


أقول إن ا العامل وهو غياب التاريخ الواضح لهذا العلم أدى إلى أن يبدأ اش من 
ابن مسكويه متجاوزاً قرنين من الزمان قبله » کا أدى إلى الاختلاف ف .تحديد من يشل هذا 
الفكر فى ا 6 فى ذلك إغفالٌ . لإسهامات علمية دقيقة لا يؤرخ اللعلم إذا تجاوز 
هذه Melly‏ » وغابت بعض مراحل تطور هذا العلم لسبب أو لآخر . 


— Ve — 


المبحث الثانى 
حقائق حول علم الأخلاق عند المسلمين 

بدأ الاهتام بالأخلاق فى الإسلام فى مظاهر شتى ومن زوايا عديدة » إلى حد أن ilies‏ 
بعضهم دياً إذ فسر بعض المفسرين لل وإنك على خلق عظم © إنك على دين OM ie‏ 

ومن منطلق أن الأخلاق ضرورة اجتاعية » وضرورة حضارية كان OLY pal‏ فى 
مصدرية الكتاب والسنة فى ربط الأخلاق بالعقيدة » وفى رسم الصور JAN‏ للشخصية 
الخلقية » ووضع المقاييس الأخلاقية » وبيان حقيقة الإلزام والالتزام وكان فى هذه الميادىء 
ما يرد على HUT‏ الذين حاولوا أن يجردوا القرآن والمنئة من عطائهما الفكرى والعقدى فى أن 
be‏ » وف الرد من خلال الآيات والأحاديث Sama!‏ لكثير من الأفكار التى ثارها الاستشراق 
bo Gleb‏ بعض أصحاب الدراسات المعاصرة . 


وإذا كان هذا الاهتام يثير Wp‏ مداه : هل أوجد هذا الاهتام فكراً أخلاقياً له منبجه 
وحصائصه ؟ فإن الإجابة على هذا السؤال ينبغى أن تضع نصب عينيها المقائق التالية : 
أولا : كان النص الإسلامى فى الأخلاق كافياً فى الفترة الأولى ( عصر الصحابة والتابعين 

وتابعيهم ) حيث فهم المسلمون منه قواعد السلوك » ومعاييره تبعاً لفهمهم الدقيق للفظ النص. 
الإسلامى » ووعيهم بأحكامه وبمعانيه » لكنهم لم يكونوا بحاجة إلى جلسات دراسة حول 
القيمة أو المعيار أو ما يشببها من مصطلحات . ` 


لكن ذلك لم يكن مانعاً هم من التفكير حول المسائل الأخلاقية وقواعدها حين يقتضى ٠‏ 
الأمر ذلك » فحين جدت على ساحة المسلمين أحاديث حول الإمان والعمل » وحكم 
' فى مرتكب الكبيرة » والجبر والاختيار وغيرها من القضايا التى قد تبدو قضايا عقلذية وهى فى 
. حقيقتها قضايا أخلاقية » حين ذلك وجذ عند المسلمين: الفكر الأخلاق فى فترة مبكرة أى 
قبل نباية القبرن الأول الهجرى ؛ وحسبنا أن نذكر رسالة للجسن البصرى ت 1١١‏ ه تسمى 
« فرائض الإسلام jens‏ أقدم ما وصاتا من عمل اليم والليلة فى الفكر الأخلاق وتبعها 
فى الها أعمال ممائلة أو مشابهة مثل الزهد لابن المبارك والزهد للإمام أحمد بن حنبل » والأدب 
المفرد للبخارى ‏ ويلحق بها ما جاء فى بابها من اتجاه الحدثين فى رصد النصوص والتذكير 
بها خطوة على طريق التذكير وإعادة الناس إلى مستوى أمثل . ٠‏ 

ع مانت 


ثانياً :.هذا الفكر مر بمراحل تمثل نموه وحركته » فقد بدأ باهتام المحدثين بمكارم الأخلاق 
وعمل اليوم والليلة" "© ثم اتسغت الدائرة فشملت موضوعات أخرى لدى الفقهاء 
والمتكلمين كالحسبة ونظامها » وكالجبر والاختيار » واستمر هذا التطور حتى كان الاحتكاك 
lal‏ بين المسلمين وثقافات أخرى » تحدد على أثر الموقف من هذا الاحتكاك مواقف بعض 


ولم يقف الأمر عند هذا الحد بل تطور التأليف فى الأخلاق تطوراً تخصصياً حيث أفردت 
بعض الموضوعات CS‏ مستقلة” » وهذه مرحلة من الاهتام متقدمة ومتخصصة . 


ثالثاً : من الحقائق المامة فى هلا الصدد أن الموقف من الفكر BU sd‏ لم يكن واحداً لدى 
علماء المسنلمين » ولذلك فإن بعضهم قبله وحاول التوفيق بينه وبين الإسلام » وبعضهم كان 
: بعيداً عنه تماماً » الأمر الذى يجعلنا نقول : إن موجة التعمم فى إيضاح Ai‏ ٹر Jd dud‏ 
فكر المسلمين فى الأخلاق يعوزها الدقة فى الحكم والمغالطة فى التاريخ ¢ وللإنصاف نقول : 
قذ نجد فى فكر بعض فلاسفة الإسلام أثراً واضحاً للفلسفة الخلقية اليونانية » كا جاء فى 
حديْث الفارلى وابن سينا » والرازى الطبيب » وابن مسكويه » لكن ذلك لا يعنى pel‏ كانوا 
سينطلقون فى بحوثهم الأخلاقية من رغبة فى سيادة Sail‏ اليونافي » بل حاولوا التوفيق بين 
عقيدتهم وهذا الفكر » وكات عدم توفيقهم متوقعاً » لكن. ذلك ف دائرة الاجعباد الذى يخطىء 
صاحبه فيصيبه Lal‏ وإن كان هدفه إصابة الأجرين . 


ا على أن هناك إسهام المعتزلة يبحوثهم ف الحسن والقبيح »> وحرية الإرادة » والعدل » 
والأمر بالمعروف Golly‏ عن المنكر ¿ وهى بمنحاها العقلى والدينى فى ان معاً بعيدة كل البعد 
عن الأثر. اليونانى . ْ 


فإذا أضفنا إلى ذلك آراء السلف ف العقائد » وتجربة ابن حزم مثلاً فى كتابه « الأخلاق 
والسير» كان لنا أن نقول : إن ككثيراً من الفكر الأخلاق لدى المسلمين منبئق منمصّادرهم الأصيلة 
روحاً ومنہجاً » ولا يقدح فى ذلك وجود بعض الآثار لدى غير هؤلاء من بعض الفلاسفة 
أو غيرهم . 1 5 
ولعل تنوع المناهج لدى علماء المسلمين دليل على صحة ما نشير إليه. 
کک 


رابعاً : هذا الفكر م يكن وقفاً على طائفة من اللسلمين دون أخرى » بل أسهمت أكثر 
من طائفة فى oly‏ هذا الفكر » فتنوعت زوايا النظر وربا المناهج أيضاً بتنوع ثقافة الكاتبين 
فى هذا الفكر دون أن يكون ذلك عاملاً من عوامل الاختلاف . 
وإلى جانب المحدثين فقد أسهم الفقهاء Ue‏ عالجوه من موضوعات الحسية والآداب العامة » 
والحرمات والحريات Cages‏ أسهم -الصوفية با كتبوه فى باب الآداب BIEN,‏ 
(TY),‏ 
النظرية والعملية الأمر الذى جعل كثيراً من مؤرخى الفكر يضعونهم به rien‏ 
الأخلاقيين المسلمين » كذلك اسهم امعكلمون با أثاروه من قضايا أخلاقية OG aH‏ 
أما الفلاسفة المسلمون فقد كان حديثهم عن السعادة » والفضائل الفردية » والمجتمع 


الفاضل » ويحوثهم فى النفس » إسهاماً واضحاً فى هذا العلم”" ". 


ولم يقف الشمول عند المهتمين بالدراسات الإسلامية بل شمل كذلك أصحاب الدراسات 
اللغوية 0 yl ley‏ الراغب الأصفهاق والماوردى ١ 5 Lay‏ 


فإذا أضفتا إلى ذلك تجارب البعض فى هذا لجال كتجربة ابن حزم كان لنا أن تقول : ١‏ 
إن الفكر الأخلاق لدى المسلمين قد نبع من اهتامهم بهذا الجانب باعتياره أمراً Lao‏ بالدرجة : 
الأولى »> وإن هذا الفكر كان موضع : اهتام من كل أصحاب الاهتامات العلمية تقرياً . 


خامساً : ونظراً لتدوع إسهامات العلماء فى بتاء الفكر الأخلاق فقد تمايزت مناهجهم - 
كا سيتضح بعد قليل - ذلك أن الذين حاولوا التوفيق بين فكر غير إسلامى وبين eal‏ 
الإسلامية كان لهم تبج اختلف عن أولئك الذين رفضوا هذا الفكر غير الإيسلانى Lu‏ 
كالفقهاء وامحدثين » كا اختلف عن السابقين منبج أولفك الذين قبلوا شكل التقسم اليونانى , 
للفضائل لكنهم رفضوا الضمون » بل جعلوا مضاميتهم قرآنية وحديثية » كذلك of‏ جماعة 
الصوفية رغم أن أبرز ما اشتهر هروا به كان الأخلاق فإنهم نحوا منحى Lilt‏ عن معظم من 
أشرنا إليهم » ذلك etl‏ قللوا الاهتام بالنظر والدراسة وركزوا على الجانب العملى فى السلوك 
دون أن يغفلوا النظر تاماً > وكان لحم بذلك منهجهم الذى تميزوا به ا تميز المتكلمون 
بمنبجهم . وهذا كله جاء صدى اوقفهم من الفكر الوافد عليهم أو الوافدين عليه . ما كان ٠‏ 
له أثره فى اختيار GLY‏ وأدوات البحث بعامة . 


Piv —‏ مس 


المبحث الثالث 
٠‏ نفاذج من مناهج الأحلاقيين السابقين 

- ارتبطت مناهج الأحلاقيين باتجاهاتهم الفكرية من جهة » کا ارتبطت بتطور الفكر 
الأخلاق co‏ المسلمين من جهة أخرى » كل ذلك فى ضوء الموقف من الفكر اليونانی أو 

ولأنه ليس من take‏ أن تتناول كل المناهج لسعتها وضيق المقام عنها فإننا نلتزم مبداً 
الاحتيار بعد أن قررنا فى المبحث السابق وجود كر أخلاق لدى اتجاهات فكرية متعددة . 
أهل الحديث ر الحدثون ) : ا 

لقد كان هذا AZ‏ أقدم الإسهامات فى باب الفكر الأخلاق لدى المسلمين » وقد تنوعت ١‏ 
داخله أشكال هذا الإسهام » فمن كتب وأحاديث الأذكار وما ينبغى قوله فى الصباح والمساء 
وما يتصل بذلك من آداب وفضائل”'". إلى كتب اهم أصحابها بمكارم BIEN‏ بعامة"" . 
إلى كتب تخصصت ف مع أحاديثها حول موضوع واحد وإن تعددت aay re‏ 

والمنبج الذى سلكه هؤلاء تبرز ملامحه فيما بى : 


أو Y‏ : التركيز على النصوص حيث تذكر الآية أو الآيات يتبعها الحديث أو الأحاديث » 
وذلك مسوغ علمياً OY‏ اناس كانوا قريبى.عهد ببذه النصوص ووثيقى الارتباط بها » وف 
الوقت ذاته كان حذر العلماء من الرأى ف المسائل الشرعية مادام هناك نض موجود . 


Wit‏ : لم يخل هذا العمل من فكر فاختيار النصوص وترتيها وتبويها يدل على ذلك تى 
بدت هذه التصوص كتاباً يذكر بالقم الإسلامية يا يقول محقق عمل اليوم والليلة للنسالى ٠‏ 

af‏ قى الواقع معجم المثل والقم الإسلامية الشامل الذى أحاط بالجزئيات الصغيرة ليرف 
مجتمعاً وينشىء أمة قوية dade‏ | م 

ولا يقدح فى ذلك ما قد يوجد لدی البعض من تكرار فى الأحاديث فى ict ly‏ 
لأن طبيعة الحديث الواحد قد يصلح تصنيفه فى أكثر من باب زظراً لألفاظه ومعانيه . 
ثالغا LL:‏ البعض إلى تعليق على النص منه أو عن طريق إيراد مأثور أو قول شهير حت 
ولو كان لأصحاب الديانات الأخرى > فالحسن البصرى فى رسالته التى تعتبر أقدم ما وص 
من عمل اليوم والليلة يذكر ما يعتبره فريضة ويستدل عليه باية من كتاب الله سبحانه 

— TIA — 


. ثم يردف ذلك بحديث أو أكثر » ثم يؤيد هذا باثار توافرت لديه » أو بقول شهير حتى 
ولو لم يكن لحكم مسلم. | 
مثال ذلك يقول الحسن البصرى : الفريضة السادسة الإيان بوعد الله تعالى وإتيان الرزق 
من الله تعالى لقوله تعالى : $ وما من دابة فى الأرض إلا على الله رزقها 4" dg,”‏ 
تعالى : ا ومن يوكل على الله فهو حسبه 4" ". i‏ عض 
وقال رسول الله صل الله عليه وسلم :من ea‏ كلل إل » ومن انقطع 
إلى الله كفاه ند وززقة عن ee‏ 
وعن فرقذ رضى الله عنه مكتوب فى التوراة : يا ابن ادم أما ت Te eae‏ 
eae Reena al‏ 
ومن يأكله مكتوب عندى » لا يخفى على منه شی“ وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم : 
و إن رزق العبد يطلبه ما يطليه أجله «""؟ ` 
Lal,‏ : حلو أعمال هؤلاء من المصطلحات غير الإسلامية وذلك راجع إلى الفترة البكرة 
التى کتبت أو أمليت فيا بعض الأعمال إذ كانت فى نباية القرن الأول المجرى ويعدها بقليل ء 
كا أنه راجع إلى الخطة والهدف اللذين فى رأس هذا إلحدث أو ذاك » إذ كان المدف أن 
تعود سيادة الأعلاق الإسلامية من خلال التصوص الدالة على ذلك قرا tis‏ يفهمه الناس 
ويعملون به:» وسنة يحاكون أفعال صاحيبا "صل الله عليه وسلم . 
لذا لا نلمح فى تأعمال كهذه اللغة الاصطلاحية اللهم إلا اللفظ القرانى مثل الأحلاق ‘ 
الفضائل » ونحو هذا . 
كذلك خلت هذه الأعمال من التقسيمات التى ip‏ المسلمون بعد احتكاكهم بأفكار 
وثقافات os ol‏ مثل تة تقسم الفضائل والزذائل على نحو معين ع وعدد محدد . 
وخلوها من المصطلحات أو التقسيمات التى أشرنا bal‏ يو كد إسلامية هذا المنحى شكلاً 
ومضموناً » كا يؤكد أنه بداية بسيطة Sal‏ الأخلاق لدى المسلمين » إذ وجود النصوص 
مجموعة » ومرتبة وميوبة » وموضحة بيعض UW‏ أحياناً عنصر ضرورى للبحث العلمى . 
الصوفية ومنبجهم الأخلاق :. ْ 
Jo!‏ الفكر الصوق مكاناً بارزاً بين الاتجاهات الأخلاقية لدى المسلمين » إلى حد أن 
كثيراً من مؤرخى الفكر اعتبروهم مع غيرهم من المعتزلة » أو ابن مسكويه » “أو غير هؤلاء 
۳۹ 


ثلين للفكر الأخلاق فى الإسلام يا سبق أن أشرنا » کا اعترهم كثيرون من مؤزحى الفكر 
cate‏ للأخلاق الدينية SUIS‏ اش شتبر plot 43 pall‏ العمل » وت رکيزهم على المران 


والممارسة ء لذا جاءت موه فى الأخلاق - على اعتبار bel‏ جوهر الدين — هيكلاً جديداً 
ينرز كثيراً من ROLY GLU‏ التى غابت عن أذهان غيرهم من ake‏ الصدر « NSS‏ 
٠‏ التصوفت علماً للأخلاق يستمد وجوده من أن الأخلاق هى روح MOLY‏ ' الأمر الذى 
جعلهم يقزنون الدين بالأخعلاق فيجعلون الفروض فضائل يجب القيام بها » » کا جغلوا الحرمات 


wy 
وتاج إلى علاج‎ che رذائل وأمراضاً.نفسية: يتوق‎ 


ee |‏ عجار A‏ لقاع ةك لك ترون E eee‏ 
عن الشخصية الخلقية من منطلق بيان الصفات التى ينبغى توافرها فى الشيخ والمريد باعتبار 
byl‏ العالم والمتعلم » وكان حديثهم عن شروط السلوك الخلقى لكن من منظور إسلامى 
كضرورة تعانق الصدق والإخلاص والصبر فى أى عمل خلقى . | 
وتحدثوا عن الفضائل والرذائل » ولم تكن الرذائل عندهم هى أضداد الفضائل التى ذكروها 
بل سلطوا الضوء على رذائل كانت متفشية فى عضرهم فى القرن اثالث المجرى وقبله يقليل » 
كالسعى إلى الخلفاء » وتأويل العلم لأغراض غير علمية » وحب ا من بعض العلماء 
Jel,‏ هذا . 
الذى أريد أن أقرره إجمالاً هو أن الصوفية - بعد تميزهم كطائفة من أواخر القرن الثانفى 
io - cs pl‏ عتم أقوال وممارسات واضحة الدلالة على أن لهم فكراً أخلاقياً : يمثل مرحلة 
معينة من الفكر الإسلامى فى هذا الشأن » وهذا الفكر الصوف كان له أثره الواضح فى كثيرين 


(ts) 
.  مهريغو بعدهم كابن مسكويه وابن حزم واين القم‎ 


ولا شك أن فكراً بهذا التأثير له خصائص منهجية تميزه عن غيره من الاتجاهات » تحديداً 
للهدف ءواختياراً للأسلوب » وموأزنة بين النظر والعمل » الأمر الذى يوضحه أن نقول : 
إن لهذا الفكر فى باب الأخلاق النظرية والعملية ملاع منهجية تتمثل إجمالاً فيما لى : 
أولاً : ل يكن البحث DEN‏ عندهم by‏ علمياً » لكنه تطبيق لأوامر دينية » وخطة 
لإصلاح مجتمعاتهم التى ساءت أحوالمم » ولذا فقد أثر عنهم نقدهم للعصر « وتوجيهاتهم 
النصح للعلماء الذين يتكالبون على أبواب السلاطين » | أثر عنم أقوال تحمّق التوازن للأفراد 
الذين ببرتهم زخارف الترف فى الحياة خوهم » وذلك بتذكيرهم بالحلال cel tly‏ وما تحييه 
رعاية: الله فيه من سلوك أو قول بل والخظرات كذلك . 

N 


ثانياً : حين تكلم الصوفية - عبر جالس تربيتهم - فى المفاهم الخلقية التى أشرنا إلى بعضها. 
أو حين cle‏ حديثهم هذا عبر الوصايا أو التصائح أو الإجايات على الأسعلة » تلحظ فى 
كل هذا ريطهم هذه المقاهم بالصفات الإهية ٠.‏ سواء فى باب تحديدهم لمعنى الفضائل أم . 
لحدود الشخصية الخلقية » أم لشروط السلوك الخلقى › وهذا كا يقول أحد الباحثين : ١‏ وهم 
فى هذا منطقيون مع أنفسهم مادام مصدرهم فى كل نظر وسلوك هو الكتاب والسنة » وها 
م يتركا شيع ما يمتاج إليه امرء من الدب مع تفسد + ومع من بتصيل بهم من أهله وإوانه » 
وفى صلته بربه » إلا شرعا له وفصلا القول ad‏ ش 


SAN كان فهمهم أن السلوك صدى لفكر 1 ينبشق من عقيدة > دافا لمم على‎ : WH 
كل ما قدموه فى هذا الجال بالجانب السيكولوجى الذى عبروا عنه بإصلاح الباطن » والصوفية‎ 
» لحم قى أدب النفس » وق الحديث عن أمراضها » وعلاج ذلك » وحديثهم عن القلب‎ 
' والسرء والفوّاد > والنية » أقول لهم فى كل ذلك كلام جعلهم رواداً فى مجال علم النفس‎ 
MEW جاعوا بعدهم حتى لو لم يكونوا من أصحاب‎ of الأخلاق » أثروا به فى كثيرين‎ 
. الصوق مثل ابن مسكويه أو ابن القم مثلاً‎ 

رابعاً : اهتامهم بالعمل والممارسة الخلقية كان الحدف الأول ء وما كان حديثهم النظرى إلا 
تعليماً ينبغى أن يطيق ليكتسب قيمته وإلا فهو كلام ينتبى أثره مع نهاية نطقه » وهذا المتحى 
العمل يضعهم فى مكانة خاصة عير عنها دى بور بقوله : « وإذا تكلمنا عن التصوف فنحن 
تعالج نظاماً عملياً أساسه دينى أو روحى » ولكن للأنظمة العملية صدى ف فى الفكر دائماً » 
وهى تتخذ من ذلك صيغة نظزية » dy‏ يكن بد من أفعال لها أسرارها ومن سالكين يقربون 
ما بين الإنسان وريه » ويحاول هؤّلاء أن. tll‏ على أسرار تلك الأضال ثم يظهروا خواص 
ele ety‏ 


ووفق هذا أثر عنهم أقوال نذكر منها ا المصرى : 

« إياك of‏ تكون للمعرفة مدعيا » أو بالزهد محترفا ؛ أو بالعبادة متعلقا ء وفر من .كل 
شى ۶ إلى tay‏ 

« ليس بعاقل من تعلم العلم فعرف بهء ثم آثر بعد “ذلك هواه fe‏ علمه 0 

وأمثال هذه الأقوال كثير فى كتب الصوفية وتاريخ الطبقات . 
خامساً : كان من متبجهم - ig‏ بقيمة العمل - البعد عن الجدل الذى لا يفيد فى السلوك 
ولذلك حين تعرضوا لقضية الجبر والاختيار التى ملت الساحة Ve‏ « تعرضوا ها بنظرة ١‏ 

Le‏ الا د 


تسق مع خطهم الأخلاق » فهم لم يغرقوا أنفسهم فيما غرق فيه الخكلمون من أسعلة مثل 
هل الإنسان حر أو مجبور ؟ وهل تؤثر حريته فى خلق الله لأفعاله أم أنه يخلق أفعاله ؟ وما 
صلة Lia‏ بالتكليف ؟ وما صلته بالعدل AY‏ ؟ وغير .هذا » gal Lily‏ الصوفية بالمعنى 
الأخلاق للحرية وهو العبودية لله وفيه تمام الحرية » والتحرر من رق أى لوق IS‏ من 
كان » وفی هذا التحرر الذى هو العبودية لله يجد الإنسان ذاته حيث اختار اختيار الله له » 
وألزم نفسه بهذا وهو محتمل لمسئوليته دون جدل أو مواربة » وكأنا بالصوفية يرددون عبارة 
الإمام على بن al‏ طالب : « إن الله أمر تخييرا ونه تحذيرا » ولم يكلف جيرا » ولم يرسل 
الأنبياء. ens‏ 

سادساً : بديبى والحال ما أشرنا إليه أن يخلو فكر الصوفية الأخلاق من مصطلحات خدت 
ووجدت: فى بحوث بعض الأخلاقيين المسلمين » وليس ذلك راجعاً إلى سيقهم الزمنى فهم 
قد تميزت طائفتهم بعد عصر الترجمة أو فى حينها » لكن ذلك يرجع بالدرجة الأولى إلى المنطلق 
الأحلاق عندهم الذى حدد الغاية واختار الأسلوب بمعناه العام . 


: المتكلمين‎ ayia 

و مع het‏ المتكلمين بالجدل الدينى ف العقائد فإن بحوثهم الأخلاقية أعذت 500 
الفكر الأحلاق لدي المسلمين » وقد كان الجتزلة أكثر امعكلمين ضربا فى هذا الطريق » حتى 
نظر eel)‏ على orl‏ طائفة من أبرز من يمثل الفكر الأخلاق الإسلامى » وهذا الاعتبار مبنى 
على أساس أن القضايا الأخلاقية التى أثارها المعتزلة مثل الحسن والقبح العقليين ومثل حرية 
الإرادة التى أثارت بدورها ردود أفعال الدى غير المعتزلة من المتكلمين كالإشاعرة We‏ » بل 
وأهل الستة عموماً . 

كذلك فإن هذا الاعتبار قد نظر إلى المعتزلة .ياعتبارهم مرحلة جديدة فى تطور الفكر 
الأخلاق حيث برز المنحى العقلى بكل ما استلزمه من خصائص طريقا اختلف به هؤلاء 
عن أهل الحديث أو الصوفية مثلاً . 

والجدير بالذكر أن المعتزلة. لاقوا اهتامًا من الدارسين من هذه الزاوية » فجعلهم بعض 
الباحثين مثلين للاتجاه الى فى الفكر الأخلاق لدى المسلمين” '؟ وجعلهم بعض الباحثين 
محور دراسة حول العقل “aay‏ ‘ كا جعلهم بعض الف حور دراسة لمصطلحاتث 
paling‏ أخلاقية عندهم كاير والشر والواجب ونحو Pas‏ وإذا كانت السمة العقلية قد 
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توصى باقتراب المتكلمين من الفلاسفة فإ المنطلق الدينى وخصائص المنبج تجعلهم شيعا آخر 
غير الفلاسفة المسلمين فى مجال البحث الأخلاق . 
© © أما عن أبرز ملاح منهج المتكلمين فيمكن Ula]‏ فيما يى : 
yf‏ : ربط المسائل الأخلاقية بالأصول العقدية كا ظهر فى فهم المعتزلة لأصل « العدل » 
hate‏ عر وجل + » إذ إنهم مع اشتراكهم مع جميع المسلمين بأن الله سبحانه متصف بالعدل 
ومنزه عن عن الظلم فَإنهم اتفردوا بقوهم إن هذا الأصل يعنى أن الله تعالى لا يفعل القبيح لأنه 
عام aa‏ ومین ae‏ هال ا ا ولذا أوجبوا على الله تعالى فعل الصلاح » 
وبعضهم أوجب فعل الأصلح بالنسية للعيد . . 

ومعنى هذا أن مصطلحى القبح والحسن أو الخير والشر بدا بدا فى الظهور الأمر الذى جرهم 
إلى حديث مفصل عن الحسن والقبح فى الأشياء هل هو ذاق أو عرضى » وهل قيمة الشوء 
فى ذاته أم مرتبطة بفاعله » أم أنبا موجودة فى الفطرة قبل وجود النية ء وهكذا كان الأصل 
العقدى عندهم مفرعاً pil‏ أحلاقية من صمم صمم العلم . 
ثانياً : بروز المنبحى العقلى ف المسائل الأخلاقية فعلى حين ظن كثير من المتكلمين غير المعتزلة 
فى دائرة التصوص LT‏ ونبياً . مستقين من ذلك حسن الشىء أو قبحه OB‏ المعترلة بحتوا 
هذه المسألة « التحسين والتقبيح » باعتبار أن العقل قادر على إدراك ما فى الأشياء من قبح 
ذاق أو حسن ذاق . 

ومقتضى ذلك SA‏ العقل بحسن الصدق 0 وعون الضعيف » ونصرة المظلوم » 
Vee‏ يحكم بقبح الكذب والسرقة والقتل ونو ذلك . 

ويرى المعتزلة أن العقلاء لا يختلفون فى الحكم على هذه tt pet‏ أو القبح 6 
لا يختلفون فى العلم بالمدركات الفردية البديبية التى يدركها taal‏ لخ 

ET PT الشرع فيبين لنا من أحوال الأفعال ما لو عرفناه لأدرك‎ ul, 
. , يكشف لنا عن حالما ويدل على‎ Uy يقولون إن الشرع لا يوجب قبح الأشياء ولا حسنها‎ 
. ما تنطوى عليه » ولا تمنحه هذه الدلالة شيئاً ليس فيه‎ 


هكذا احتل العقل مكاناً بارزأ ميز هذه الطائفة عن غيرها فى الاستدلال والمعالجة » وجخاصة 
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. ظهور المضطلحات الأخلاقية بشكل أوضح من ذى قبل‎ : WE 
وبداية نقرر أن هذه المصطلحات التى أخذت طريقها إلى الفكر الأخلاق لدى المسلمين‎ 
لم تكن واردة من فكر آخرء بل كانت وليدة الفهم اللغوى والدينى فى أن معاء وتلك‎ 
خصيصة وجدت لدى التكلمين بشكل واضح » فعلى سبيل الخال عه القاضى عبد الجبار‎ 
« : بتحديد معنى الخير والشرء حتى لا يختلط مفهومهما بمعنى الحسن والقبح فيقول‎ 
فإن قال : فما الشر فى الحقيقة وما الخير ؟ قيل له : الخير هو النفع الحسن .. والشر هو‎ 
الضرر القبيح » ويتعالى الله عن فعله ب“‎ 
وتعريف القاضى الخير بأنه التفع الحسن يضع أمامنا تفرقة حاسمة من معنى الخير والشر‎ « 
٠ والحسن والقبيح » فالحسن ليس مرادفاً للخير » © أن القيبح ليس مرادفاً للشر‎ 
كذلك جرهم حديثهم عن شروط اسن والتبيح أن يحددوا معنى  الواجب © فعرفه‎ 
» القاضى عبد الجبار يقوله : هو الذى ي يستحق العالم به الذم أن لا يفعله » والمدح بأن يفعله‎ 


أو ما إذا لم يفعله القادر عليه استحق Med‏ 


وابعاً : إثارة قضية الحرية Lye‏ أخلاقياً هاماً فى التكليف والمسعوليةء ذلك أن المعتزلة وسط 
الحديث الدائر عن الجبر آنذاك ربطوا قضية الحرية بالأصل العقدى « العدل » إذ رأوا أن 
من العدل أن يكون الإنسان حرا مختاراً تصدر عنه أفعاله الاختيارية بقدرة أودعها الله فيه 
تفعل الشىء وتقدر أن تفعل ضده . 

وهم يقولون : إن الجبر يناف العدل ويسقط التكليف والمسعولية إذ يؤدى إلى انعدام الفرق 

بين المحسن والمسىء » وينفى الحكمة من إرسال الرسل » كا ينفى معنى الثواب والعقاب . 
ولست أريد أن أفصل القول فى قضية الحرية عندهم بقدر ما أريد أن أوضح wel‏ اهتموا 
ما يسمى » « مسلمة الأخلاق الأساسية ‏ إذ بها يكون المرء مسعولاً أخلاقيا » وبدونما 
يفقد الإنسان مناط مسكوليته عن أفعاله . 


وقضية المسكولية كانت موصع اهتام المعتزلة الأمر الذى جعلهم يناقشون مسألة ‏ التوليد » 
jis‏ من اثار الفعل الإنسانى الصادر عنه A‏ 4 وإرادة 5 


خامساً : عدم غياب الجانب النمسى ( السيكولوجى ) ف المسألة والفعل الأخلاقيين . 
ذلك أن المعتزلة يرون أن هناك من الأفعال ما لا يوجد له قيمة أخلاقية إلا يالنية كالسهو» . 
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والعبادة » فإن ذلك قد يراد به الشيطان » وقد يراد به وجه الله تعالى » وذلك لا يعرف 
إلا بالنية . وكل الأوامر والتكاليف الشرعية لابد فيها من هذه النية » وهذه ال چ 
قيمتها الأخلاقية فى النية » وتستمد حستها وقبحها من ذلك القصد وتلك SON‏ 


وحيث. القصد والإرادة فى الفكر المعتزلى متعدد الجوانب » لكن حسبنا أن نشير إلى أن 
اهتيامهم بالنية وبيان أثرها فى الفعل GEN‏ نابع من اهتام الإسلام بذلك ومن وعيهم بقيمة 
هذا فى العقل الخلقى » الأمر الذى كان موضع GIT‏ وتفصيل عند القاضى عبد اپار al,‏ 
هاشم وغيرهما من علماء المعتزلة . 
سادساً : الجاتب العمل فى فكرهم الأخلاق » أعنى أن ا لم تكن in‏ 
نظريا من أجل البحث بل كان ذلك طريقاً للعمل والسلوك » وحسينا فى هذا لمجال أن نشير 
إلى أن من ch nel‏ العقدية الأمر بالمعروف والنبى عن المنكر » وهم بذلك قدموا فهماً يقول 
إن الأعلاق علم Une‏ ووضح ذلك ف يحوثهم المتعددة حول sls yall, es‏ عن 
المنكر . ا 

وقد عاش المعتزلة عملية أحلاقهم اللهم إلا فى مأزقهم حين حاربوا حرية الفكر فى مسألة 
COST a gle‏ ش 


: الفلاسفة فى الأخلاق‎ ape 

حين تطلق كلمة فلاسفة الإسلام يتصرف الذهن إلى من ”موا بالمشائين الذين نموا لواء 
الفلسفة اليوناتية » ودفعهم الإعجاب بها من جهة » واعتقادهم بالإضلام من جهة أخرى 
إلى محاولات للتوفيق بين هذا الفكر المعجبون به وبين الإسلام الذين يدينون به » وقد أخذت هذه 
OY‏ أشكلاً شتى بعضها ألبس المصطلح الفلسفى lll‏ الدينية » كاين مسرة فى رسالته 
«الاعتبار» مثلاً » ويعضها لجأ إلى الرمز كا فى SF‏ بن يقظان” '. ومكذا . وهؤلاء الفلاسفة 
عرفوا فكر اليونان قى باب DEW‏ . وكان لحم بذلك اهام تفاوت من شخص لآخر ء 
فعلى حين نجد بداية الاهتام عند الكندى حين يقول : إن أرسطو ألف lis‏ فى الأخلاق 
يقصد بها سياسة النفس Fly‏ تتصف بالفضيلة الإنسانية التى Se‏ الإنسان ذو الفطرة 
السليمة إلى الاتصاف بها » متها كتابه الكبير فى الأخلاق إلى ابته نيقوماخس ء ومنها AS‏ 
آخر أقل من عدة من هذه القالات » شبيه بمعاق كته إلى نيقوماخس كتبه إلى بعض Maly‏ ق 

على حين تكون هذه اليداية نجد اهتاماً واضحاً عند ul‏ نصر الفارالى تمثل فى كثرة ما 

— Yo د‎ 


كتب ف الأخلاق ' وكارة ما اقش من قضاياها وفق ad gle‏ التوفيق بين الدين والفلسفة . 
الأمر الذى جعله معلماً بارزاً d‏ هذا الصدد ظهر أثره واضحاً فيمن جاع بعده ot‏ سينا 


۸( 
والغزال » ولذا فهو يمثل الفلسفة فى باب DEM‏ يوضوح شديد 


© وإذا كان الفارالى قد احتل هذه المكانة فإن فيلسوفاً آخر اشتهر بالأخلاق أكثر من 

اشتهاره بالفلسفة » بل واعتير معلماً بارزاً فى تاريخ علم الأخلاق الإسلامى » وإن كانت 

محاولته هى الأخرى جاءت ضمن محاولات ر لكا كانت Sp ee‏ الأخلاق , ` 

ذلكم هو ابن مسكويه الذى عرف بكتبه فى DEN‏ كارت و 
qs)‏ 

١ به نفسه أو هكذا يدو‎ off 


لذا فإن الحديث عن منبج الأخلاق لدى فلاسفة الإسلام وإن كان يضع فى اعتباره كل 
من كتب فى الأخلاق من الفلاسفة ء فإنه Sy‏ أكثر ما يرتكز على كتابات الفاراى 
ومسكويه: وذلك للأسباب التى أشرنا إليها آنفا . 
© © أما ملاع منبجهم فهى بإجمال - وفق خطتنا - تیرز ما يل : 
. أولاً : الاعتراف الصرع بالفكر اليوناى مصدراً VG‏ الفلاسفة » ذلك أنهم - ما أشرنا - 
أسرهم هذا الفكر إعجاباً به بلغ حد الإفتتان » وإذا كان الكندى کا ذكرنا قد عبر بما يعتبر 
معرفة ببذا التراث › فإن القارانى حين يد يتحدث عن صلة علم الأخلاق بالسياسة يذكر صراحة 
أن الاهتام بامجتمع من هذه الزاوية يوجد فى كتاب السياسة لأرسطو وكتاب السياسة 
F's, bw‏ فضلاً عما جاء فى محاولته شرح آرائهما فى الأخلاق فى « الجمع بين By‏ 
الحكيمين» . 

Uf‏ ابن مسكونه فأنت لا تجد عناء فى تلمس ذلك لأنه يذكر فى كل مسألة يبحثها رأى 
أرسطو » ورأى أفلاطون » ورأى جالينوس » وهكذا » وحسبنا أن Jas‏ عنه عبارة عقب 
بها على ما نقله من آراء المحققين من الفلاسفة فى السعادة القضوى » يقول : ١‏ فهذه ألفاظ 
هذا الحكيم » قد.نقلتها نقلاً » وهى من نقل عثان الدمشقى » وهذا الرجل فصيح باللغتين 
. جميعاً » أعنى اليونانية والعربية » مرضى النقل عند جميع من طالع هاتين اللغتين » وهو مع 
ذلك شديد التحرى لإيراد الألفاط اليونانية ومعانيها فى ألفاظ العرب » ومعانيها لا تختلف 
فى لفظ ولا معنى » ومن رجع إلى هذا الكتاب المسمى ٠‏ « بفضائل النفس » قرأ هذه الألفاظ 
OO as iF‏ . 

ee 


ثانياً : ظهور الأثر اليونانى فى كثير من آراء الفلاسفة المسلمين فى قضايا أخلاقية » إذ من 
المقرر انتقال تقسم أقلاطون للنفوس إلى شهوانية وغضبية » واتتقال الفضائل بعددها الحدود 
olpis‏ متحصبرا ف العفة والشجاعة والحكمة والعدالة وذلك بناء على على النظرة إلى مكونات 
الإنسان » وانتقال الوسط الأحلاق معياراً لمفهوم الفضيلة باعتبارها وسطاً بين رذياتين . 
ويصرف النظر عن محاولات بعض الفلاسفة ربط هذه الوسطية ببعض العاف الإسلامية فان 
حقيقة تبقى وهى أنهم أخذوا بهذا المفهوم OM ail‏ 

uly»‏ الذكر » فهو ey‏ النسيان الى يكون بإهمال ما ينبغى أن يحفظ ¢ وبين 
العناية بما لا ينبغى أن aie‏ '' ويقاس على ما ذكرنا كثير من المفاهم الأخلاقية . 


WE‏ : ظهور الجانب الفلسفى فى البحث الأخلاق لدى الفيلسوف المسلم » فالفارابى مثلاً 
حين يتحدث عن السعادة كغاية قصوى للفعل. الأخلاق يشترط لتحقيقها ركنين هما الجانب 
العملى الذى يمثل الممارسة والمجاهدة » والجانب النظرى الذى عثل المعرفة والتأمل » ويعل 
من شأن هذا الجانب 85 هو موجود فى Sal‏ اليوناى حيث التفلسف والتأمل طريق كل 
حير وسعادة ويذكر الفاراهى أن هذه الحكمة أو المعرفة النظرية هى التى تعرفنا بالواحد الذى 
هو مصدر كل القضائل » والتى تكتسب الموجودات فضائلها منه . 

عكذا يربط الفارانى بين نظرية السعادة كمسألة أخلاقية وبين المعرفة بطريقة أوضحت * 
قوله بنظرية الانصال بالله لكى تم Ball‏ العظمى ومنها تتولد السعادة SPAS yall‏ 
رابعاً : عدم غياب العقل الإسلامى لدی الفلاسفة مع غلية التأثير اليونانى » ذلك أنهم تكانوا 
يختارون فى بعض الأحيان الوقوف إلى جانب النظرة الإسلامية فى مسألة ما » فمثلا بعد 
أن تعرضوا لفطرية الأخلاق أو كمعبيتها وبعد أن عرضوا آراء اليونان وقفوا إلى جانب أن 
الأخلاق مكتسبة وأنها تتغير » وغير ذلك يوقع ق الجيرية والحتمية cas‏ فى فهم مؤداه عدم 
جدوى الشر ائع » » بل انهدام البحث الأخلاق والمبادى؟ فيه ely‏ 

وغير هذا كثير من المعانى الإسلامية التى جعلت بحوثهم فى علم الأخلاق يتا 
ما » کا فعل الفارابى فى byt‏ رئيس Gall‏ الفاضلة من ضرورة زهده وحكمته وعلمه 
يأمور الشريعة » وكا ظهر الأثر الروحى فى بعض مباحث وعبارات ابن مسكويه 6 وکا أظهرت 
حاو لاتهم بشكل :أو آخر بيان أن الشرع فوق العقل aly‏ يمده بنوره . 

لكن ذلك لا ينفى of‏ واحداً كابن مسكوية لم يظهر دور العناية الإهية bye‏ يركز على 
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الجزاء الأخروى التركيز OM‏ 

خامساً : عدم غياب الجانب العلمى فى فكرهم الأخلاق » ذلك أنه قد يفهم من إعلائهم 
لشأن المعرفة » واستغراقهم فى بحوت نظرية » قد يفهم منه نظرية أنهم قللوا من الجانب العملى فى 
الأخلاق » لكن الحقيقة آنهم اهتموا بهذا الجانب وهو يتحدثون عن السعادة وكيف تتحقق 
وبيان أن المعرفة وحدها أعنى ا معرفة بالفضيلة لا تميل الإنسان فاضلاً بل لابد من الممارسة » 
وقد ظهر هذا فى تعريفهم للخلق ع » كا ظهر فى بيانهم لمكانة علم SOE‏ بين العلوم العملية » 
ا ظهر فى كراهية لبن مسكويه للعزلة التى لا تحبر فيا الأخلاق . 


سادساً : عدم تجاحهم ف التوفيق بين الفكر اليوتانى والأخلاق الإسلامية » والسبب الرئيسئ. 
فى ذلك هو أن الأخلاق فى الإسلام دين » والأخلاق فى الفكر اليونانى عمل يغفل الذات 
الإلمية ويخرجها من OME‏ علم الأخلاق » فضلاً عن أن السعادة فى الإسلام تتجاوز حدود 
هذه الحياة » ley‏ هى عند العقليين واقعة فى نطاق حياتنا الدنيا » وعوامل أخرى كثيرة ليس 
هنا OO“ wait Sle‏ 
مدرسة الراغب الأصفهافى : 

أشرنا فيما سبق إلى أن الموقف من الفكر اليونانى وبخاصة فى ple‏ الأخلاق كان له أثره 
فى منطلقات ومناهج الأخلاقيين کا ذكرنا مات من رفضوا هلا Sal‏ وم يظهر له أثر 
فی فكرهم > وسمات من قبلوا الأمر وحاولوا التوقيق بينه وبين الأخلاق الإسلامية . لكن 
صفحات تارج Sal‏ الإسلامى تسجل إسهامات لعلماء لم يعجبوا بالفكر By » Bgl‏ 
الوقت ذاته لم ينجوا من بعض آثاره فی كتاباتهم » أو بتعبير آخ قبلوا شكل الفكر اليونالى 
See‏ فى بعض التقسيمات والمصطلحات t‏ وملأوا هذا الشكل بمضمون إسلامى Jit‏ 
بالنصوص الإسلامية » 5 يعنى بتوجبهاتها . 

وقد اخترت من بين هؤلاء الراغب الأصفهانى ( 007:ه) باعتباره مدرسة كانت تطويراً 
لفكر الماوردى فى أدب الدين 45٠ ( Lily‏ ه ) وتركت اثارها واضحة فى الغزالى 
(5.5هه) وكثيرون بعده كتبوا بالطريقة نفسها» وقد كان كتاب «الذريعة» للراغب 
الأصفهانى أيرز oUt‏ ف هذا الجانب 6 وفيه Lal‏ تجلت de‏ تطور ما Lee‏ الماوردى 
من فكر del‏ ¢ والمقارنة بين موضوعين cage) Ol pin,‏ لدى الماوردى والأصفهان د 
OO,‏ 
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ويمكن إجمال متبج هذا الاتجاه فيما بلى : 
أولا : وجد الأثر اليونانى فى تحديد قوى الإنسان » وجعلها ثلائة : فكرية » وغضبية » 
وشهوية . کا بدا فى تحديد الفضائل بأربعة : الحكمة » العفة » الشجاعة » العدالة » كذلك 
ظهر الأثر ذاته فى مفهوم الفضيلة وأخذ هذا الاتجاه بالوسط الأرسطى . ا ظهرت 
مصطلحات مغل « الكون والفساد ¢ القوى السيعية » وغيرها . 
ثانياً : هذا الشكل اليونانى الواضح لم يسيطر على أصحاب هذا الاتجاه فى كل يحوثهم » 
فقد حرج الراغب إلى بيان معنى الخلافة والعبادة والعمارة ورسالة الإنسان من خلال ربطها 
يالقؤى التى تحدث عنها » إلى جانب استطراده فى بيان بعض المبادىء الإسلامية وضوابط 
السلوك . 1 | 
ثالثاً : مع أخذ الراغب وبعده الغزالى بالشكل اليوناق فى كثير من التقسيمات فإن المضمون 
قد Sel‏ بالتص الإسلامى » حشد هائل من الآيات ومثله من الاحاديث » وشىء غير قليل . 
من الآثار التى ينسب بعضها وبمل نسية بعضها كحكم توضح Gall‏ وتظهر إسلاميته . 
رابعاً : استخدام كثير من المصطلحات الإسلامية محددة الدلالة من خلال اللغة والنص 
القرآنى کا فعل الراغب ببيان مفردات كالتبى » والحجر » والعقل » والفطنة » ونمو هذا . 
خامساً : ظهون الاهتام بالجانب الاجتاعى فى البحث الأخلاق » إذ بدا هذا فى الذريعة 
بشكل واضح » فمع أن الكتاب هدفه تقديم الضوابط التى تأخذ بيد الإنسان لتؤهله لدور . 
الخلافة » فإته عرج على قضايا نفسية تفسر بعض السلوكيات الاجتاعية مثل معاداة الجهال 
للعلماء » أحوال الناس ف استفادتهم من العلم » أخلاق العام » أخلاق المتغلم » وهكذا وهنا . 
نقول إن الأحلاق الإسلامية فى هذه المرحلة وضح هدفها وتخددت. رسالتها الاجتاعية . هذا 
إلى Gite‏ القضايا الأخلاقية مثل قضية الإرادة والخرية والمسكولية hy‏ 
إسهامات أخرى : | 

إذا كنت قد أشرت إلى طوائف فكرية معينة » وذكرت بعض علماء الأخلاق فى ما 
أسعيته بمدرسة معينة » فإن هذا لا يعنى عدم و غير من ذكرت من الاتجاهات » بل 
لا يستطيع باحث منصف للفترة التى حددتبا لبحثى هذا أن .يتجاوز بعض الجهود فى مجال 
الفكر الأخلاق وما تميزت به من منبجية معينة ء ويظهر هذا واضحاً فى تجربة ابن عبد البر 
فى كتابه و جامع بيان العلم وفضله » » كا يظهر فى تجربة أخرى من نوع خاص هى تجرية 
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ابن حزم فى كتايه « DEW‏ والسير فى مداواة النفوس ٠‏ » وقريبة من تجربة ابن عبد البر 
ad‏ وإسهام الخطيب البغدادى فى الجامع لأخلاق الراوى واداب السامع . أما اين عيد البر 
حافظ Gall‏ ( ت ٤1۳‏ ه ) فكان عمله هذا مرحلة ميزته عن بدايات الفكر الأخلاق 
لدى الحدثين » ويمكن أن نشير إلى أبرز ما تميز به هذا الإسهام فيما لى : . 
YI‏ : تركيزه على موضوع واحد هو العلم » لكن هذا التركيز لم يحرمه ميزة السعة 
والشمول حيث عاج كثيراً من النقاط التى تتصل بالعلم من الناحية الفكرية إلى جانب معالنته 
لا ينبغى من الناحية الأخحلاقية وقد جاء ذلك عا فى السطور الأولى من المقدمة حيث 
يقول : « أما بعد فإنك سألتنى رحمك الله عن معنى العلم » وفضل طلبه > وحمد السعى 
فيه والغاية به » وعن تثبيت تثبيت الحجاج بالعلم » وتبيين فساد القول فى دين الله بغير فهم » وتحريم 
الحكم بغير حجة » وما الذى أجيز من الاحتجاج والجدل » وما الذى كره منه » ورغيت 
أن أقدم لك قبل هذا من اداب التعلم وما يلزم العالم والمتعلم التخلق به والمواظية عليه »... 
إلى سائر أنواع اداب التعلم والتعليم وفضل ذلك وتلخيصه ب با ا روى عن سلف هذه 
الأمة رضى الله عنهم أجمعين لتتبع هديهم ونسلك علق +1" 
ثانياً : جمعه بين المعيارية فيما ذكره من مبادىء خلقية ينبغى الالتزام بها » وبين الوصفية 
فيما ذكره من الواقم الخلقى bel FLL‏ ء وفيما ذكره من روايات تاريفية تكد للبدأ الذى 
ينبغى أن يلتزم به العالم أو المتعلم . 

وهذه الحقيقة Bye‏ فى كل مباحث الكتاب وتفريعاته . 
WE‏ : ظهور التفريعات فى كثير من معالجته » فمثلاً نجده يعنون لمبحث بعنوان 8 باب ما 
يكره فيه المناظرة والجدال والمراء » وتحته يناقش الجدال والمراء فى القران ويبين حكمه » 
والجدال فى أحكام القرآن ومعانيه وبين حكمه › > ثم يناقش الجدال فى الفقه ony‏ حكمه 
وهو فى كل ذلك يربط الحكم الخاقى بالحكم الشرعى » وف ذلك إشارة إلى أن مصدر 
الالتزام الخلقى فى الإسلام ليس العقل وحده »> وليس الحدس وحده » وإثما هو النص بعد 
تفهمه من العقل » وانفعال لس به ٠‏ 

هذا فضلاً عن وضوح استخدام المصطلحات الأخلاقية ا جاءت فى الألفاظ المستعملة 
فی سياق شرعى . 
رابعاً : الاستناد إلى النصوص القرانية والحديثية فيما تدعو ايه من ضوابط Sy ie‏ 
تنمض لتفسير بعض الآيات القرانية » کا تعرض للدراسة المناسبة فى متن الحديث أحياناً » 
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.وى سنده أحياناً أخرى توطنة seid‏ حكم أو تأسيس مبدأ أخلاق فى Je‏ البحث العلم 
والمعرفة بعامة . 

وقد جمع إلى وثائق النصوص فهم بعض الصحابة والتابعين » وروى موثقا بعض الروايات 
التاريخية التى تشهد أو تمهد لما يناقشه من مسائل ربما انطلق فى يمثها المعيارى من نقطة فساد 
الواقع کا جاء فى able‏ لصلة الغلماء بالسلطان . 


ee‏ وهذه اللا المزة جعلت من هذا اجو eal‏ باز فى تارج لفك الألاق 
- لدى علمائنا. السابقين » وحق غلينا أن نبذل الجهد فى الافادة من مناهجهم ونظراتهم . 
© © © أما ابن حزم ( ت 455 ه ) فمع إمكانية تصتيفه ضمن التكلمين فإنه فى رسالته 
الأخلاق والسير قدم تجربة جديدة فى باب القكر الأخلاق لدى المسلمين » ذلك أنه حشد 
.فى هذه الرسالة نصوصاً وتجارب » إلى حد أنه بحث bed‏ بعض الموضوعات التى لا تندرج 
تحت عنوانها بشكل أو بآخر کا جاء فى حديثه عن الحب وما يتصل به ا 

لكننا مع ذلك نعتبرها ضمن الفكر التريوى الذى يعنى بالجانب العمل » حيث إنه تحدث 
| عن تجربته الشخصية وسلوكياته وكيف قومها فكان أشبه بالمذكرات أو الاعترافات التى 
تقتضيبها أخلاق النقد الذاق لدى اللترم الذى يدرك أن الإنسان “bet‏ ويصيب وأن عليه 
. أن يقوم سلوكه فى ضوء الضوايط الإسلامية . 
وأبرز ما ظهر فى هذه الرسالة ما يلى : 
٠‏ أولاً : توسيع ابن حزم دائرة الأستشهاد والاستفادة من النصوص الدينية » فهو قد يستشهد 
بنص إسلامى » وقد يشير إلى “فكرة موجودة فى التوراة LAM,‏ » فهما منه أن مكارم 
الأحلاق قاسم مشترك بين .كل الديانات التى أنزلت ad‏ الإنسان . 
ثانياً : إشارات ابن حزم تفيد أنه كان يعرف الفكر الأحلاق لدى اليونان » وأن بعض 
العدوى التى أصابت غيره قد أصابته فى مثل الوسطية الأرسطية » وإرجاع الفضائل إلى أصول 
أربعة كا جاء عند أفلاطون » لكن ابن حزم لم يقع فريسة الإعجاب بهذا الفكر أو بغيره 
كالفكر المندى الذى ترجم إلى العربية کا جاء فى كتب ابن المقفع . 

لكن ذلك كله يشير إلى تعدد المصادر عند ابن حزم » فهو قد جمع جل ماأتيح له من 
فكر واستفاد به فى حياته العملية » وحسبك أن تقرأ هذا النص ف مقدمته لهذه الرسالة : 
و فإنى جعت فى کتابی هذا معانی كثيرة » أفاد فيبا واهب jail‏ تعالى » بمروز الأيام وتعاقب 
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الأحوال » يما منحنى - عز وجل - من التبمم بتصاريف الزمان » والإشراف على احواله » 
حتى أنفقت فى ذلك أكثر عمرى » وآثرت تقييد ذلك بالمطالعة له والفكرة فيه » على Co‏ 
الملذات التى تميل إليها أكثر النفوس » وعلى الازدياد من فضول الال . وزنمت كل ما سيبرت 
من ذلك بهذا الكتاب لينفع الله تعالى به من يشاء من عباده » تمن يصل إليه » با أتعبتُ 
فيه تفسى » وأجهدتها فيه » وأطلت فيه فكرى فيأخذه عفواء وأهديته إليه هنا » فيكون 
ذلك أفضل له من كتوز المال » وعقد الأملاك ء إذا تدبره » ويسره الله تعالى لاستعماله . 

وأا راج فى ذلك من الله تعال أعظم الأجر » لبتي فى تفع عاد » وإصلاح ما أفسد 
من أخلاقهم » ومداواة علل نفوسهم » وبالله أستعين. 
© © ولعل فى هذا ما يوضح أن ابن حزم كان واعياً ما يفعل إسهاماً فى هذا الجانب من. 
Sill‏ الاسلامى وفق فهم معين ومنبج معين . 

فإذا ضممنا إلى ما سبق إسهام الخطيب البغدادى وهو ST‏ تخصيصا من کتاب ابن ٠‏ 
عبد البر حيث ركز على ياب الرواية والسماع فى الحديث يخاصة » وهذه دقة ة Jeb‏ إطارها , 
العام قى باب الموضوع الواحد . أقول هذا إلى جانب ما ذكرنا يؤكد أننا لم نقصد ا أشرنا' 
إليه حتى فى ياب الاتجاهات أن تحصر أو نقصر ولكننا أنحنا واخترنا نماذج تؤكد حيوية هذا , 
الجانب من فكرنا الإسلامى » م نؤكد ثراء هذا الجانب وتطوره انبثاقاً من الكتاب والسنة » , 
ومعايشة للواقع » واستشرافاً للمستقبل کا ينبغى أن يكون . 

هذا والله المستعان 
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خاقة 


لقد كانت الإشارات التى نهجناها دالة على حقائق نذكر منها : 


رد فرية أن المسلمين لم يعرفوا الفكر الأخلاق إلا بعد معرقتهم بالفكر BE gd)‏ وذلك 
من خلال بيان أن النصوص الإسلامية كانت مادة الفكر الأولى لأنها تمثل الضوابط 
الدينية للسلوك الأخلاق . ش 

وجود تراث هائل ودقيق لدى الأخلاقيين الإسلاميين على اختلاف مذاهبهم 
ولتجاهاهم » وذلك استجابة لاهتام الإسلام بالأخلاق فکراً وسلوکاً.» ووجود مراحل 
gas‏ لهذا العلم لكل مرحلة خصائصها . ش 


كان الموقف من اليونان فى فكرهم الأخلاق خاصة مؤثراً على المناهج » فالذين قبلوا 


-١ 


۴ 


. الفكر اليونانى وحاولوا التوفيق بينه وبين الإسلام كان م نبج اختلف عن الذين قبلوه 


شكلاً فقط أو رفضوه جملة وتفصيلاً . 


- ما تركتاه من جهود لا قيمتها العلمية أو ما أجملناه ما ذكرنا هو التزام منا يخطة البحث 


ومنبج الاختيار على أن يكون فى هذا إثارة لدراسة موسعة نقوم بها أو يقوم بها غيرتا . 
موقف كثير من الدراسات العاصرة من الفكر الأخلاق ف الإسلام موقف أصابه BS‏ 
من الخلط لأسباب Wa‏ سيطرة الموذج اليونانى على كثيرين » وغياب الرؤية الواضحة تارج 
هذا العلم عل آخرين » دون تقليل من شأن هذه الدراسات فى 'حدود أهدافها 
الجزئية » ودون غمط لأصحاب الدراسات التى تحررت من أسر الفط الأرسطى 
أو الأفلاطونى » والتى أسهمت فى بيان حقيقى لمرحلة من مراحل تاريخ هذا العلم . 


وأبرز ما نوصى يه فى هذا الصدد دراسة مصادر الأخلاق الإسلامية دراسة تاريخية 


ودراسة منبجية » بياناً لهذا الجانب فى حضارة المسلمين . 
iil,‏ من وراء القتصد 
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الهوامش 


مجمع اللغة العربية . المعجم الفلسفى » ٠۹١‏ مادة منهج . 
أنظر : فاروق حمادة » مكارم الأخلاق للطيرانى ٤‏ عمل اليوم والليلة للنسائى . 
انظر : مناهج المستشرقين فى الدراسات العربية والإسلامية » ۲٤۷/۲‏ » 7145 نشر مكتب التربية 
العربى » 9868 ام . 
انظر : الخير والشر عند المعتزلة » د . محمد الجليند » الفلسفة الأخلاقية فى الفكر الإسلامى . 
a‏ أحمد محمود pee‏ 
انظر : د. محمد الشرقاوى » الفكر الأخلاقى ودراسة مقارنة . 
انظر : أبو اليزيد العجمى - الوجهة الأخلاقية للتصوف الإسلامى فى القرن الثالث الهجرى 
مخطوط رسالة ماجستير دار العلوم /ال151ام . 
لتفصيل هذا التصنيف انظر : أبو اليزيد العجمى » الدراسات الأخلاقية المعاصرة فى ضوء التأريخ 
la‏ أخلاق إسلامى » ۲۱۱ - YEA‏ حولية دار العلوم العدد الحادى عشر » 1941م . 
ois ob‏ المادة التى كتبها المستشرق كارادى فو دون تعليق حتى كتب د. أحمد عبد الرحمن بحثه 
فحص نقدى لادة أخلاق ف دائرة المعارف الإسلامية » أضواء الشريعة بالرياض العدد الخادى عشر. 
۱م . 
صدر هذا الكتاب عام 914١م‏ عن tL‏ التأليف والترجمة والنشر المصرية . 
د. أحمد عبد الرحمن إبراهم » الفضائل الخلقية فى الإسلام . ص۲٩‏ طبعة الرياض 1584م دار 
العلوم . 
أحمد أمين » الأعلاق » ص۷١٠‏ » الطبعة الأولى . 
المرجع السابق » ص۸١٠‏ . 
أحمد أمين » ظهر الإسلام > ۱۷٠/۲‏ » الطيعة الأولى . 
د. توفيق الطويل » الفلسقة الخلقية نشأتها وتطورها» ص ١18‏ » طبعة ع . 
د. محمد يوسف” مومى 6 تارج الأحلاق d‏ الإسلام » ٠٦١ Yoh‏ » طبعة ثانية ۳٥۱۹م‏ . 
د. tal‏ صبحى » الفلسفة الأخلاقية فى Sal‏ الإسلامى » دار المعارف 158١م‏ . 
د. محمد يوسف مومى » Bau‏ الأخلاق » ص۳٣۷‏ طبعة ثالثة ۱۹٥۳‏ . 
أستاذ القوانين الشرقية بجامعة لندن . 
مناهج. المستشرقين فى الدراسات العربية الإسلامية » ay‏ نشر مكتب التربية العرلى للخليج . 
تتتفيد هذا الزعم انظر : كتاينا الأخلاق بين النقل والعقل » ص١٠١٠‏ دار الثقافة العربية 1946م » 
د. محمد الشرقاوى القكر الأحلاق دراسة مقارنة » صلم مكتبة الزهراء ۱۹۸۸م . 
انظر جنا لكاتب هذه السطور بعنوان : هل أرخ ع المسلمون لعلم أخلاق إسلامى » ص٠٠۲‏ حولية 
دار العلوم العدد الحادى عشر ۱۹۸۳م . 
ابن تيمية » الفتاوى » 1717/١١‏ ع طبعة دار الإفتاء بالرياض . 
مخطوط قيد تحقيقنا . 
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نذكر فى هذا : فرائض الإسلام للحسن البصرى » ومكارم DIEM‏ للطيرانى » وعمل اليوم والليلة 
Glad‏ » وغير هذا . 

نذكر فى هذا الصدد : الجامع لأخلاق الراوى وآداب السامع للخطيب البغدادى » وجامع بيان 
العلم وفضله لابن عبد البر » وغير هذا كثير . 

مناهج ستسرفين 6 ۲٤۹/۲‏ . 

نذكر فى هذا الصدد مؤلفات الحاسى ء والحكم she‏ ملا . 

د. محمد الجليند » مشكلة Al‏ والشر فى الفكر الإسلامى » ص6؟1 . 

si‏ فى هذا الصدد عذيب الأخلاق ast‏ 2 الطب desl‏ للرازى الطبيب ‘ ؛ وإسهامات 
caljlil‏ وابن سينا وما هو فى هذا الياب . 

انظر : الذريعة إلى مكارم الشريغة للراغب الأصفهانى » أدب الدنيا والدين. للماوردى . 

نذكر هنا : فرائض OLY‏ للحسن البصرى » وعمل اليوم والليلة Gla‏ وما جاء على اهما . 
نلکز هنا : مکارم الأخلاق للطبرانى » الأدب المفرد للبخارى » مكارم الأخلاق لابن أهى الدنيا . 
نذكر .هنا : الزهد لابن المبازك › الزهد co‏ مد بن حل » الزهد للحافظ أى بكر الشيياق » 
el‏ العلماء للاجرى » وغير هذا مما هو تی بابه.. 

عمل اليوم والليلة للنساق تحقيق فاروق حمادة » ص٠٠ AVES es alae os \e‏ 
سورة a‏ هود » ale UW‏ : 
سورة .الطلاق ٠‏ الآية : لا 

فرائض الإسلام » ورقة ١١‏ . 

د. أبو الوفا التفتازانى » مدحل إلى التصوف الإسلامى » Shays‏ 

توفيق الطويل » الفلسفة الخلقية نشأعها وتظورها » ص١١٠‏ الطبعة الثانية ۷م . 

د . إبراهيم مدكور ء فى الفلسفة الإسلامية منبج وتظبيقه » ص١٠٠٠‏ » ۲٩‏ » أبن مسكويه » تهذيب 
الأحلاق > ص1 ۱۹ » قارن الوصايا للمحاسبى ».ص56 » والرعاية 6 ص١٠١٠‏ . 

محمد يوسف مومى » تاريخ الأخلاق » Vege‏ 

دى بور ء تاريخ الفلسفة فى الإسلام » ص۷۳ ترجمة د. محمد gf‏ ريدة » ۱۹۳۸م . 

. ٠. Wye » الشعرانى » الطبقات‎ 

القاضى عبد الجبار » فرق وطبقات المعتزلة » ص٤۲‏ تحقيق د. على .سامى النشار . 

.أشير إلى الفلسفة الأخلاقية فى Sal‏ الإسلامى للأستاذ الدكتور dal‏ صبحى . 

أشير إلى العقل والحرية دراسة فى فكر القاضى عبد الجبار » لعبد الستار الراوى . 

أشير إلى مشكلة الخير والشر فى الفكر الإسلامى للأستاذ الدكتور محمد الجليند . 

انظر : القاضى عبد الجبار » المغنى/ " قسم ١‏ ص۷ » مدكور دراسات ف الأخلاق » الجليند » . 
مشكلة lt‏ والشرء ص۸٤‏ . 

الخعصر فی أصول الدين »۰ ۳۱۷/۱ ء المغنى 6 ٠۲/٣‏ . 

الجليئد » مشكلة الخير والشر» ص٣ه‏ . ش 

القاضى عبد الجبار » شرح الأصول للخخمسة » ص۲۹ - 40 . 
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الفلسفة الأخلاقية فى الفكر الإسلامى » ص ه6١‏ > عبد الحميد مدكور » دراسات ف IEW‏ » 
ص٤۱۰‏ + 

مشكلة الخير والشرء ص77 .2 

الفلسفة الأخلاقية » ص۱۹۱ - ٠١۹٦‏ . 

د. محمد كال جعفر » ف الفلسفة الإسلامية » ص١۷٠‏ ع مكتبة الشباب . 

رسائل الكندى الفلسفية » "19/١‏ » الطبعة الأولى . 

نذكر:هنا : الجمع بين رأبى المكيمين ء التنبية على سبيل السعادة » إحصاء العلوم تحصيل السعادة ء 
آراء أهل المديئة الفاضلة . 

عبد الحميد مدکور = د. عبد الفتاح الفاوى ع 507 ق ۳ الأحلاق > ص۰۷ ۰ 
تبذيب DEN‏ » الفوز الأصغر » الفوز الأكبر . 

هذا العهد نصه موجود فى معجم الأدباء » ص۱۷ - ۱۹ » والواق بالوفيات 6 ۱۱۰/۸ . 
انظر : إحصاء العلوم » ص١١٠‏ . ١‏ 

ابن مسكويه » عبذيب الأخلاق » ص14 تقديم الشيخ حسن تمع : مكتية HAN‏ » بيروت . 
uta‏ » التنبيه على سبيل السعادة » ص8 . , 

تبذيب الأعلاق > ص۷٤‏ . 

تحصيل السعادة » ص٤٠‏ . 

تهذيب الأحلاق »> ص۵۱ . 

الفلسفة الأخلاقية ». ص۲۳٠٠‏ . 

أندريه كرسون » المشكلة الأخلاقية » ص1۲ ترجمة د. عبد الحم محمود و دہ أبو بكر ذكر 
الطويل » الفلسفة الخلقية » ص۳۸١‏ . د. صبحى » الفلسفة الأخلاقية » ص7١3‏ . 

انظر : الذريعة إلى مكارم الشريعة بتحقيقنا »> ص١٤‏ - ٤۷‏ » الطبعة الثانية ۹۸۷١م‏ » دار الوفاء 
الذرية » ص١٥۱۲‏ - 100 . 

جامع بيان العلم وفضلة »> ص" ء دار الكتب العلمية » ييروت 19178١م‏ . 

الأحلاق pally‏ » صه ١١‏ تحقيق د. الطاهر Se‏ 6 دار المعارف 1981م . 

الأخلاق والسير ».ص6 » ۸٩‏ . 
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المناقشات على بحث 
«المناهج الأخلاقية لدى السابقين من علماء الإسلام» 
للدكتور/ gal‏ اليزيد العجمى 


د . عبد اللطيف عبادة : 
كنت أود د لو حضر معنا هذه الجدسة الدكتور هبد الرحمن إبراهم ‏ لما قدمه فى هذا الجال » 
ule‏ إسلامية الفلسفة الأخلاقية .. وقد أشار د . أبو اليزيد إلى كتابه و القاعدة الإسلامية ٠‏ › 
شير إلى كتابات أخرى له مثل كتابه القيم ٠‏ القضايا الأحلاقية قية فى الإسلام ٠‏ » وبحثه ١‏ خخلق 
Sa‏ رجه سات ق نوب الفلسفة الأخلاقية > ولا بأس من أن يتأثر الفلاسفة 
بيعضهم البعض . والواقع أن امراجع تشير إلى أنه ليس هناك طابا مميزاً للفلسفة الأخلاقية 
الإسلامية بير به WF‏ عن Sil‏ الأخلاق اليونانى . وقد أشار د . أبو اليزيد فى ذلك إلى 
بن حزم وليسمح لى أن أضيف ١ Ui‏ حامد الغزالى وابن تيمية وابن ن القع الجوزية وبصفة خاصة 
فى كتابه « الدواء الشاق » . 


وقد أشار د . أبو اليزيد إلى ما أسماه « علم النفس الأخلاق » وقد تعرض له أبو حامد 
الغزالى فى كتابه « إحياء علوم الدين » » وابن تيمية فى كتابه « أمراض القلوب وشفائها » » 
وكذلك ابن ill‏ الجوزية فى كتبه ٠‏ الجواب الكافى ؛ وقد AA‏ هؤلاء امراش aR‏ 
تغرضاً يندر أن نجده فى أى فلسفة أخلاقية غير إسلامية . 


والشىء GU‏ الذى تتميز به الفلسقة الأحلاقية ة الإسلامية ة فى دور d it‏ الأخلاق . 


— TAY — 


وقد ast‏ على هذا الدور بعض الباحثين فى تاريخ الفلسفة الأخلاقية وجعلوه محوراً مركزياً 
فى الأخلاق » وإذا رجعنا إلى الفلسفة الأخلاقية الإسلامية سنجد أن الغزالى - الذى يعترف 
به المستشرقون = يضع هذا الدور فى القمة بل إنه جعل النية سابقة للإاخلاص والصدق › 
وأبرز ما يقصده الإسلام من جوهر النية فى المعاملات وف الأخلاق . وقد أشار الأستاذ 
محمود عبد العزيز فى FH‏ الذى عقده بجامعة محمد الخامس بالرباط حول cf‏ حامد الغزالى . 
إلى تأثر كانط بالغزالى فى هذه النقطة . كا أشار أساتذة آخرون ف EM‏ إلى ذلك . 

ذكر د . أبو اليزيد أن الحرية هى أساس التكليف . وأريد أن أضيف إلى ذلك أن الحرية 
التى يعنيها الإسلام ويعنيها المفكرون المسلمون الذين فهموا جوهر الإسلام » هى وسط بين 
جمود الأشاعرة وبين مغالاة المعتزلة . وشكراً . 


د . فوقية خسين : 

٠‏ بسم الله الرحمن الرحم .. بداية فإن الموضوع الذى قدمه د . أبو اليزيد العجمى له قيمة 
كبيرة إذ يكون بالفعل شخصية المسلم فى كل مجالات حياته سواء كانت العلمية أو النظرية 
أو السلوكية » وقد تفضل المحاضر وأشار إلى المراحل الختلفة التى مر بها مفهوم BIEN‏ 
عند المسلمين » وذكر مرجعها من أهم المراجع التى تتعلق بالحسن البصرى . وهذا يعنى 
أن لدينا حصيلة طيبة فى مجال الأخلاق » وأن الجال مازال واسعاً فى هذا الصدد . 

. والواقع أنتى أود أن أشير إلى فكرةبدت لىأن بحث د . gf‏ اليزيد لم يصل lel‏ وهى : 
هل المعتزلة فقط هم الذين يربطون بين أقوههم فى الأخلاق وبين أصول العقيدة » أم أن 
'المسلمين جميعاً يفعلون ذلك ؟ 


وريا راد د . أبو اليزيد أن يشير إلى مفهومهم الخاص بالعدل والأصول الخمسة الذى 
ظهر فى الأخلاق عندهم الذى أدى فى بعدهم عن طريق الصواب وهو طريق العقيدة 
والشريعة . فإذا كان هذا ما أراده د . أبو اليزيد فنحن نرحب بذلك » أما إذا كان المقصود 
هو أن المعتزلة هم فقط الذين ربطوا بين الأقوال وأصول العقيدة » فأننى أعترض على ذلك » 
على أساس أن كل مسلم يربط علمياً بين أسلوب العقيدة وبين العمل . 

قال د . أبو اليزيد : « ظهر الأثر اليونانى فى أقوال فلاسفة الأخلاق .. » » وبما أننى 
قد تعرضت ف يحثى لمسألة الأثر اليونانى والأخذ بالشكل دون المضمون فى مبحثى المعرفة 


— YAA — 


والوجود . فأننى أقول انه لا يصح إطلاقاً أن نأحذ أقوال اليونانيين فى مجال DE‏ © 
جاءت » خاصة وأن العلماء المسلمين AS‏ كان لهم أفقهم الواسع . 

أما فيما يتعلق بمبحث القم فى الأخلاق » فإن الأمر ليس مجرد تقسم فقط » وإغا هناك 
تعمم » وهناك أصول عقيدة وشريعة ونظر وعمل . وفى العمل لدينا الأحكام المنزلة التى 
لابد أن ياتزم بها المسلم . وتدخل م ضمن السلوك الأخلاق . وشكراً . 


. محمد عبد الله الشرقاوى : ٠‏ 7 

. ال رحمن الرحم .. بداية أتفق مع د . فوقية حسين حول الأهمية القصوى والبالغة‎ a 
الدين › وقدياً قال‎ if هذا الملوضوع الذى تناوله د.. العجمى . . ذلك أن الأخلاق هى‎ 
١ علماؤنا : «الدين خلق ومن زاد عليك فى الخلق » زاد عليك فى الدين». وترجع أهمية هذا‎ 
ا موضوع - فى تصورى - من أن الكتب المعروضة كمراجع ومصادر فى علم الاخلاق والتى‎ 
يتم تدريسها ويعتمد عليها الباحثون والفلاسفة تنطوى على أخطاء جسيخة » فعلى سبيل المثال‎ 
هناك كتاب يذكر أن مصادر الأخلاق الإسلامية ثلاث .. وهى الفلسفات القديمة » الصينية‎ 
AS والحنديةوالبابلية والمصرية'القديمة ثم الفلسفة اليؤنائية . وأخيراً الكتاب والسنة . ويقول‎ 
.. آخر إن الأخلاق الإسلامية بلغت قمة تطورها ونضجها عندما اتصلت بالأخلاق الي نانية‎ 
! ومن هذا المنطلق تبدو أهمية الموضوع‎ 


إلا أنتى لا gal‏ مع د . أبو اليزيد فى حشده المناهج الأخلاقية لدى السابقين فی عصور 
متعددة ¢ عند المحدثين والفقهاء والمتكلمين والصوفية » فى هذه الصفحات التى لا تخرج عن 
كونها إشارات تلغرافية لا نستطيع أن نبنى عليها أحكام » بالإضافة إلى أنها لا تخلو من 
تجاوزات . ش 

فمثلاً عندما يتحدث عن منهج المتكلمين الأخلاق » لا يتحدث إلا عن المعتزلة »وكات 
المعتزلة هم الذين يمثلون المدارس الكلامية . كا أنه عندما يتحدث عن المتصوفة يتحدث عنهم 
جملة » وهذا ما لا نوافق عليه » لأن المتصوفة مدارس واتجاهات . 

بقى لى ملاحظة عامة على الندوة .. حيث ألاحظ of‏ الندوة لا تعالم موضوعها بشكل ` 
مباشر . ومعظم بحوثها وتعليقاتها تدور حول الموضوع ولا تتناوله بشكل مباشر . وقد كنت 
أتوقع أن تناقش الندوة مفهوم الفلسفة . الإسلامية المعاصرة وأسسها وأهدافها ومجالاتما 
وموضوعاتها وحدودها ‏ لندخل بعد ذلك إلى الحديث عن ضوابطها . أما الموضوعات 


— ۳A۹ — 


ey‏ حالياً فيمكن أن توضع تحت عنوان ol‏ وليس تحت « نحو فلسفة إسلامية 
مغاضرة 8+ وشكرا : 


د . عاطف العراق : 

بسم الله الرحمن الرحم .. بداية فإنتى مازلت مصراً على الفييز بين ما يسمى BIEN‏ 
وما يسمى بعلم الأخلاق . فالمعروف أن علم الأخلاق له مجموعة من المناهج والمشكلات 
التى يبحث فيبا » أما أن GU‏ ببعض الأقوال المتقطعة من هنا وهناك فإن هذا لا يمت من 
قريب أو بعيد لعلم الأخلاق . 

وبالنسبة لصلة هذا البحث بموضوع الندوة » فإنه كأكثرية البحوث السابقة لا يرتبط 
من قريب أو بعيد بموضوع الندوة . فقد أصبح ما يربطنا بالندوة هى اللافتة المكتوبة علا 
lel ge‏ حيث لا تتصل غالبية البحوث - ومنها هذا البحث - يالفلسفة الإسلامية المعاصرة . 

أما بالنسبة لغلية الطابع الاستشراق على الدراسات الأخلاقية المعاصرة فقد ذكر الزميل 
de gad‏ من الأسباب تتصل بأحمد صبحى وتوفيق الطويل .... الم . وأنا أسأل أين الاتجاهات 
الاستشراقية فى دراسات توفيق الطويل وفى دراسات أحمد صبحى بل أسأل أيضاً أين الإشارة 
إلى دراسات محمد عبد الله ومحمد يوسف'موسى ... الخ . ولست أدرى BU‏ بدأنا ننظر 
ونحن فى القرن العشرين إلى الدراسات الاستشراقية وكأننا ننظر إلى أمراض خبيثة لا يمكن 
معالجتها » وهذا ما odd‏ فى كتب مطبوعة . Lele‏ بعد انتشار ظاهرة المذكرات التعليمية - 
وهذه ظاهرة يؤسف ها - فالطلبة يتخرجون OW‏ من ا جامعات وهم لا يعرفون شيئاً عما 
كتبه توفيق الطويل وأحمد صبحى أو محمد يوسف مومى » وأتحدى أن يكون قد تخرج إنساناً 
من الجامعة درس الأخلاق » ويعلم شيئاً عن هذه الكتابات . فاللأسف الشديد تحولت الجامعة 
إلى قطاع حاص يحدد فيه المدرس المنبج ويستبعد LE‏ الكتب والمراجع القيمة التى يجب ألا 
يتخرج الطالب WY‏ ويكون ملماً بها . وأعود فأتساءل أين الطابع الاستشراق فى هذه 
الدراسات فى الوقت الذى قالوا فيه ( توفيق الطويل وغيره ) إن هناك جوانب أخلاقية عند 
المعتزلة وعند الأشاعرة وعند الصوفية وبعض فلاسفة الإسلام . 

Uf‏ إذا قُلئا إن هناك بعض الأشياء السابقة على المعتزلة أو الفلاسفة أو الصوفية فهى لا 
تقدو أن تكون مجموعة من المقتطفات التى لا تدخل فى مجال علم الأخلاق » وإن كانت 
تدخل فى الأخلاق . ومن هنا لابد أن نميز بين الأخلاق وعلم الأخلاق . 


ا ت 


وبالنسبة للتعمم فكما أشار الباحث .. هل نستطيع أن نسوّى فى مجال الأخلاق بين . 
أصحاب التصور الصوف وأصحاب التصور الفلسفى ؟! ومن هنا يجب أن نيتعد عن التعمم 
لأنه يؤدى بنا إلى كثير من الأحكام الخاطئة . 00 

وأعود فأقول إذا أردنا لأنفستا أن يمترمنا كل باحث. جاد مستقبلاً فإن علينا أن ais‏ 
cus all‏ فى مناهجهم » ولابد أيضاً أن تميز فى هذا لمجال بم بين ما يسمى أخلاق وبين ما 
يسمى بعلم الأخلاق . لأنه إذا عرض على هذا اللبحث Ud,‏ إنه بث فى الأخلاق وليس 
ie‏ فى علم الأخلاق » وشكراً . 

د. حسن الشافعى : 

بسم الله الرحمن الرحم .. فيما يتعلق بموضو ع الحرية فمازلنا نفهم الحرية على أنها أن 
يفعل الانسان ما يحلو له فى حدود القانون الوضعى » وهذا هو المفهوم LAN‏ . ونحن نحتاج 

فى الواقع إلى تصحيح هذا المفهوم وتحديده وقد قال د . أبو اليزيد إن الحرية هى العبودية 
لله وهذا تعريف يكن أن ننطلق منه مع الأخذ من الكتاب والسنة لوضع تعريف محدد ها ء 
خاصة وأن المفهوم الحالى فى الأمة العربية ذه الكلمة غير واضح » وهذا موضوع خطير 
ينبغى أن تحسمه هذه الندوة . 

فيما يتعلق بالوسائل والغايات . فإن ما يعتبره الغربيون من الغايات » يعتبر عندنا من 
الوسائل فى مجال الأخلاق .. وأعتقد أن هذا موضوع كبير Le‏ أرجو أن تناح لنا فيما 
يعد فرصة الحديث فيه بشكل واسع . 

لا gal‏ مع د. أبو اليزيد فى أن الوسط العدل هو الوسط بين مقولين . فهذا تعبير فلسفى 
قديم . وقد أورد الغزالى فى « قوت القلوب » يرا جميلاً جداً فى وصف العدل فى 
الفكر والسلوك والتطبيق » كما أن هناك أكثر من ٠١‏ اية قرانية تشير إلى هذا الوسط 
الجميل مال Fue ap‏ آمة lary‏ «إوالذين إذا أنفقوا لم يسرفوا وم يقعروا وكان بين ذلك 
قواما 4 . فالوسط العدل هى النظرية الأخلاقية الإسلامية . وهناك أكثر من ۸٠‏ معنى. 
للوسطية فى القران الكريم ae‏ ا قية فى الإسلام ليست هى تحقيق 
أكبر لذة ممكنة كما فى الفلسفة الغربية » وإنما هى تحقيق الوسط العدل فى الفكر وفى 
السلوك . | 

كنت ol‏ أن يشير د . العجمى فى جثه الجميل إلى موضوع الفتوة فى الإسلام الذى 
يحمل معنى جميلاً جدا » ولیس مدروسا » ولدى طالب يعد دكتوراه فى هذا الموضوع ولا 

TAN‏ سه 


عد فيه ai ge‏ رغم جمال الموضوع eae maar‏ 
والظاهر والباطن والتواضع . وهو موضوع أخلاق كنت gil‏ أن يضيفه د . العجمى إلى 
البحث : ١‏ 

٠‏ كا كنت al‏ أن يتتاول القدوة Ulery‏ > والقدوة هنا هى شخصية الرسول صلى الله 

علي وسلم :فى خلقه. . فما هى الوسائل التى نستخدمها لنقتدى به > ولتكون لنا فلجفة 
: أخلاقية مأخوذة من ) ob all‏ والسنة . ولو رجعنا إلى كتاب « قوت ee‏ ارچ فيه 
هذه لنقاط ء وكذلك كتاب « إحياء علوم الدين » . 1 

ومن الموضوغات التى يبب أن تبحث فى هذا الإطار الحاكاة والتكلف والتطهر والطاعة 
وأيضاً التعلم الشرطى أو الفعل المنعكس الذى وجد لدينا قبل oil‏ > وكذلك مسألة 
الترغيب والترهيب » والتخلى والتحل م اد 

أما فيما يتعلق بموضوع الاحراف ib.‏ نختلف Le‏ عن الأخلاق الغربية فيه .. فهو 
فى الأخلاق الغربية ثلاثية ... ويحددها أفلاطون بالعقل ثم القوة الشهوية والقوة الغضبية مع 
التوازن بين هذه القوى الثلاث . أما لدينا فإن موضوع الانحرافات له أربعة أنواع. هى : 
الجاهل ».ثم الشهوى » ثم المنحرف » ثم الشرير - ومن الممكن EME‏ الجاهل عن طريق 
تعليمه » وعلاج الشهوى والمنحرف . ولكن الشرير لا يكن علاجه . وهذه المعانى موجودة 
لدى ابن خلدون والغزالى وعد يؤكد تيز المج الأخلاق الإسلامى الؤاضح . 

كذلك - فإن الفلسفة الغربية تشير. إلى القوى النفسية على نها ثلاث توق نالفل 
والشهوة والغضب ». بينا تصنيف الفلسفة الإسلامية وتحديدها فى أربعة قوى هى : العلم 
والعقل » والشهوة « والغضب ء وسبق وأن ورد ذلك فى إحياء علوم: الدين Spall‏ وكتاب 
قوت القلوب وأوردها أيضاً المحاسبى .والترمذى . وهناك lee‏ من الذين a‏ 3 هذه 
النقطة » وشكراً . ش 


د . جمال الدين عطية. : 
على استفسارات الزملاء . kh‏ الأول تعلق بعلم SN‏ + قل ترون أنه قد 


ie 0‏ اتى يكن أن ينفصل فيا عن الفلسفة (he‏ أنه مازال محتاجاً إلى البقاء 
حضن علم الفلسفة ؟!. 
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والثانى .. ما هى ae‏ الفاصلة بين علم الأخلاق وبين نظرية القم أم أن هناك Yet‏ 
وتطابقاً بين col‏ 

أما الاستفسار الثالث gles‏ بكتاب د . محمد عبد الله دراز ... فهل ترون أنه اتجه 
الاتجاه السلم فى إقامة نظرية للأخلاق مستمدة من القران . أم أنه كا قلتم عن ye‏ 
الأصفهانى » حشد من الآيات القرانية ولكن فى هيكل أو ثوب أوروبى ؟ 

بالنسبة لما أثاره د . العراق . OB‏ المعهد يقوم بطبع - ليس فقط أبحاث الندوات - ولكن 
Lal‏ المناقشات » ونحن نطلب من مقدمى البحوث إعادة النظر فى بحوثهم بعد هذه المناقشات 
قبل أن يتم طبع أعمال لندوة » کا يفعل الغربيون فى مثل هذه الندوات » ا أشير إلى أن 
الببحث يتم تقييمه ومراجعته قبل أن يقرر تقديمه فى الندوة . 
Uf ٠‏ ما أثاره د . محمد الشرقاوى فإتنى أشير إلى أن المعهد عندما فكر فى عقد هذه الندوة | 
حدد ها.أربعة محاور Vie,‏ للغرض a. ye‏ الأول ya‏ ذراسة الماضى. وتقييمه حتى 
يمكن الاستفادة منه فى ely‏ فلسفة إسلامية معاصرة » والحور الثانى يتعلق بمجالات التجديد 
التى جرت ف الفلسفة الإسلامية فى الآونة الأخيرة » أما احور الثالث وهو لب هذه الندوة 
فهو علاقة الفلسفة بواقعنا المعاصر » أما احور الأخير فيتعلق. بتدريس الفلسفة الإسلامية . 
oly‏ مع الأسف فإن الببحوث التى وصلتنا يتعلق معظمها بالحور الأول ويقع القليل منها 
فى الحاور الثلاثة الأحرى . ونأمل أن تعالج هذا التقص من خلال المناقشات والتوصيات بحيث 
نستطيع الرد على الاستفسارات ألتى يثيرها تطلعنا إلى إنشاء فلسفة إسلامية معاصرة » دون 
الوقوف كثيراً عند قضديا الماضى وتصفية المواقف التى لم نستطع تصفيتها خلال القرون 


الماضية . 


تعقييات د . أبو اليزيد العجمى عل المناقشات : 
بالنسبة لما قاله د . عبادة » فقد أشرت إلى ما قدمه د . عبد الرحمن إبراهيم ضمن البحث . 


ولكنى لم أخض فيه عند العرض . أما مسألة التأثير والتأثر ob‏ مؤمن بأنه لا بأس من 


الحاجة إلى ثقافات أخرى » ولكن يظل الفكر DEN‏ أو الفكر الإسلامى عامة متميزاً 
ومتاسكاً . وهذا هو الفارق بين التقدم الثقاى الذى حدث وقت أن كان المسلمون أقوياء ‘ 


وبين واقع المسلمين الآن . 
Uf‏ عن إضافة الغرالى وابن تيمية وابن القم » فقد حاولت قدر الطاقة أن أضع حداً زمنياً 


تح 


تقريباً » ولكنى أدرك أن الإمام الغزالى كان يحمل على ذربعة الأصفهانى » وأعلم أن هناك 
دراسة للدكتوراه عن الأخلاق عند ابن تيمية » وأعلم أيضاً أن الجزء العاشر من الفتاوى 
لابن تيمية هو عن علم السلوك . ولكن ضيق المكان Gravel‏ إلى عدم إيضاح :ذلك . 

أما فيما يتعلق بعدم وقوف المسلمين عند. حد النية وتعميقهم للأمور والحديث فى 
الإحلاص والصدق .. فإننى مع موافقتى على ذلك أقول إن سعيدًا الطراز قد سبق الإماء 
الغزالى ق ذلك وله كلام جيد فى هذا المجال . 


أما عن ملاحظات أستاذتنا الدكتورة فوقية حسين .. فإننى لم أقل إن المعتزلة هم فقط 
الذين يربطون بين الأخلاق والعمل » وأعلم أنه على جميع المسلمين أن يربطوا بين الأخلاق 
والعقيدة » بل إن الأخلاق -كما قال د. الشرقاوى - هى نتاج العقيدة . وجزء من دلالة 
العقيدة .. أخلاق . ولكنى ذكرت العتزلة باعتبارهم ممثلين لعلم الكلام کا يكاد يجمء 
المؤرخون على ذلك. 

أما الأثر اليونانى لدى الفلاسفة » فقد كنت أرصد مراحل الفكر الأخلاق لدى المسلمين » 
ومع ذلك فقد اشرت إلى أنهم كانوا يأخذون من اليونان بدون استسلام حيث كانوا يوازنون 
ثم يختارون ما يتوافق مع المعانى الإسلامية . 

وبالتسبة لملاحظات د . محمد الشرقاوى فإتنى أوافقه فيما ذكره بخصوص الكتب المتداول 
وقد أشرت إلى بعضها » ولكن حشد كل gall‏ فى هذا البحث فيه ظلم للموضوع . وأرى 
أن البحث لا يقاس بالمادة المعرفية بقدر ما يطرح من قضايا للبحث والتوسع . وقد wl‏ 
سرا إذا قلت إن هذا البحث Gh‏ ضمن خطة عمل كبيرة لدراسة مصادر الأخلاق 
الإسلامية . 

أما بالنسبة للدكتور عاطف العراق » فإننى أميز بين الأحلاق كسلوك وبين علم SIEM‏ 
كمبادىء ومواقف تحكم السلوك . ولكن أتحدث هنا عن أن المسلمين لهم فكر » وهذا الفكر 
مع بساطته فيه مبادى؟ أخلاقية تحكم وتضبط » أى أتحدث عن علم معيارى هو علم 
الأخلاق . 

؟ا أنتى لم أقل إن كل الناس وقعوا فى جانب:الاستشراق » حيث إن أمامى تجارب معاصرة 
تنفى ذلك کا جاء لدی د . صبحى و د . يوسف موسى بالإضافة للأستاذ أحمد أمين . 
ولكن قلت إن المستشرقين الذين درسوا الأخلاق فى حامعة القاهرة وكتبوا فيها كان لهم تأثير. 


— Yat — 


ماجستير حول الأخحلاق عند الصوفية تتتاول هذا لأر oe‏ الدقيق 530 
وبالنسبة لملاحظات د . حسن الشرقاوى فأنا لم أقل ta}‏ ندين بالوسط الأرسطى » ولكنى 
ذكرته عندما ذكرت الذين أخذوا به أو اعتبروه tes‏ من الأثر اليونافى عندهم . 


OV مطليه الخاص بمبحث للفتوة أو القدرة » فقد كان هذا ممكناً لو أننى خططت‎ Uf 
يكون البحث شاملاً للأصول النظرية وللقضايا والتطبيقات » ولعلنا نتم بهذا فى أعمال‎ 

أما عن تساؤلات د . جمال الدين عطية . فهناك بالفعل فرع للأخلاق من فروع الفلسفة 
العملية . وهو فرع مهم للمسلمين حيث إنه جزء من العقيدة » ويمكن أن يتجاور مع علم 
العقيدة الذى يمكن أن يستفيد منه ف التأثير على سلوك المسلمين .. ويمكن لهذا الفرع أن 
يستقل بنفسه تماماً ليأخذ نصوصه من المعتقدات ¢ وضوابطه من الفكر الإسلامى بصفة 
عامة » ويتناول الفعل الخلقى والالتزام والشخصية الخلقية من خلال النصوص الإسلامية . 


أما العلاقة بين علم الأخلاق وعلم القم فهى متداخلة ۽ لأن اليم جزء من مباحث علم 
الأحلاق » 6 أن القم الكبرى يندرج تمتها أخلاقيات كثيرة . ش 
أما كتاب الدكتور جلال فإن له they‏ آخر تشر فى دار العلوم ان يجيب عن هذا 
السوّال . . أما الدكتور دراز فقد أسس نظرية أخلاقية حيث أخذ الشكل وملأه بمجموعة 
من الآيات » ووضع فهرساً للآيات يكن أن يكون دليلاً لمن يريد أن يرق إلى هذه الآيات 
ويبحث المسئولية والجزاء ويقدم نموذج لنظرية إسلامية فيها aa‏ لكم . 


تن تنا تنا 
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د. عبد الحميد مدكور 


مدرس فلسفة - كلية دار العلوم - جامعة القاهرة 


للدكتور عبد الحميد مدكور 


تمهيدك : 

محمد إقبال شاعر ومفكر إسلامى كبير » ولد بالهند فى العقد الثامن من القرن evils‏ 
عشر الميلادى ( ۱۸۷۳ أو ۱۸۷۷ ) بمدينة سيالكوت ¢ بمقاطعة البنجاب + لأسرة ذاث أصل 
برهمى عريق » أسلم أحد أجداده قبل ميلاده بقرنین من الزمان ويرى بعض دارسيه أنه كان 
أقدم من ذلك بكثير . وقد نشا فى ظل أبوين يتصفان بالتقوى والؤرع والخرص de‏ شعائر 
Del, OLY‏ . وقد كان أبوه حريصاً على أن يتعلم « > إقبال » اللغة العربية » وأن يكون 
حافظاً للقران الكريم » مداوماً على تلاوته يتدبر ووعى » وكان لذلك - © صرح هو 
بذلك - ff‏ واضح فى شعره وثثره » وتكوينه الوجدانی والفكرى . Me ce:‏ 

وقد اتسمت ثقافته بطایع موسوعى تالفت فيه الثقافة الإسلامية والأجنبية . وتكاملت فيه 
العلوم الشرقية والغربية : وكان من العلوم الإسلامية التى:عنى بها : الفقه والأصول » وتاريخ. 
التشريع » والتاريخ key‏ » وعلم الكلام والتصوف والفلسفة » وكان له - فيما كتبه 
Ye‏ - نظرات منہجية واراء نقدية » ينصب كثير منبا على العلوم الثلاثة الأخيرة . وكان 
متقناً و ذا ell‏ .واسع يبعض اللغات الشرقية كالفارسية والعربية » والسنسكريتية » ويبغض 
ات لقي کی واھ وار » وكات نات نزي تیا عل أن يرب 
يسهم وافر قى مجالات ثقافية متنوعة كالاقتصاد والقانون والأخلاق والفلسفة » وقد نال فى 
بعضها شهادات عليا ما بين Ac 1١9٠8‏ 15 » فنال Uae‏ فلسفة الأخلاق من إنجلترا » 
کا حصل على درجة الدكتوراه من ألمائيا عن تطور الميتافيزيقا فى فارس »ء ثم عاد إلى لندن 
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: ليتال منبا شهاذة فى القانون » وليلتحق بإحدى مدارس العلوم السياسية فيها فترة من الوقت 
وقد التقى فى الهند وف أسفاره المتكررة - للدراسة أحياناً » وللإسهام فى النشاط السياس 
المتعلق بمستقيل .اند أحياناً sel‏ - بعدد من كبار المستشرقين أمثال : توماس أرنولد 
وبراون » وتيكلسون 6 cd,‏ بلاسيوس ».| التقى ببعض كبار الفلاسفة الأوروييين م 
الفيلسوف هئرى برجسون وأتاحث له إقامته بأوروبا الفرصة ليتعرف على فكر فلاسفة 
وأعلامها » وعلى bly‏ القوة والضعف فى حضارتما . aly‏ يكون حديثه عنها قائماً ع 
الخبرة والمعرفة المباشرة 2 
وم ate‏ هذه الاههامات الثقافية الواسعة دون اهتام إقبال بمشكلات أمته» فقد كا 
من كبار المشتغلين بها » وسافر من أجل ذلك إلى إتجلترا مرات متعددة ليشارك فى Che‏ 
الائدة المستديرة الذى عقدٌ بها ما بين ۱۹۳۰ » ۱۹۳۲ » كذلك رأس Fhe‏ مسلمى ال 
. أكثر من مرة » وكان أو من نادي ۱۹۳١‏ بإنشاء دولة مستقلة لحم » ولكن أمله هذا 
يتحقق فى ا بل د ٠۹۳۸ all‏ قبل أن تتأسس دولة باكستان المستق 
عام م 
وقد ترك محمد إقبال مؤلفات » ودواوين شعرية كثيرة » Yolo‏ خلاصة AT‏ وأفكار 
وآماله"" » وهئ تدل على تلك الروح النقدية البناءة فى نظرته إلى التراث الإسلامى » ˆ 
تدل على تلك الرغية الخوهجة فى بعث روح الحياة والقوة فى حياة المسلمينْ » حتى يتمكد 
من أن ينفضوا عن كاهلهم غبار التخلف والجمود › ty‏ يواجهوا مشكلاتهم الواقعية » أ 
یشار كوا فى حضارة عصرهم :درك tid‏ ف ولائهم لدينهم: وتراڻهم » ومقومات أصالم 
وشخصيتهم » ولذلك يكن اعتباره واحداً من كبار مجددى الفكر الإسلامى ف العص 
الحديث . ولا يتسع المقام لخديث مستوعب لجوانب فكره » وعناصر التجديد فيه » ول 
ستكتفى بتناول جانب .من جوانب فكره » وهو QIU‏ الذى يتعلق ببيان رأيه فى المؤاز: 
بين الدين والفلسفة » وما يترتب على ذلك من نتاج تتعلق برأيه فى الفلسفة اليوثائية ثم الفلسة 
الاسلامية . 


أولاً : الموازنة بين الدين والفلسفة : 
يذ كر إقبال أن الدين والفلسفة والشعر اا ' تتناول المسائل 7 المت 
بالوجود والأخلاق > وهى تقدم - أو تحاول أن تقدم - إجابات عن تلك التساؤلات ٠‏ 


ا Lae‏ كم 


تشغل العقل GLA!‏ » الذى لا يستطيع أن اهل هذه التساؤلات يسبب أهيتها الجوهرية 

وهى a‏ تجعلها دائمة الإلحاح عليه » بغية الوصول إلى إجابات يطمئن إليبا » ويعتمد عليها . 

ومن هذه التساؤلات ما يتعلق بطبيعة الكون الذى نعيش فيه » وبنائه العام » والبحث عن 
جوهره الثابت الذى يكمن خلف التغيرات البادية فيه » ثم البحث عن مكان الإنسان ومكانته 
فى هذا الكون » وعن طبيعة السلوك الذى يتفق مع هذه المكانة التى يختلها الإنسان فى 
الوجود . وعلى الرغم من أن الدين والفلسفة والشعر  ode ae‏ المسائل الجوهرية الحيوية OM‏ 

. الإجابات والتفسيرات التى تقدمها ها ليست ق درجة واحدة من حيث معرفة الحقيقة » 
ولا من حيث مستواها ؛ ولا من حيث السبل الت سلكتها إلى هذه المعرفة » ولا من حيث 
مقدار الوثوق واليقين فها . 


فالمعرفة المستفادة من هواتف الشعر < كا يقول إقبال ه شخصية بالضرورة » فى نوعها 
وق طبيعتها » وهى مجازية مبهمة غير محددة . والدين - فى أكمل صوره - يسمو فوق 
الشعر » فهو يتخطى الفرد إلى الجماعة ».و فى موقفه من الحقيقة الكلية يتعارض مع عجر 
SS a‏ - ق شی۶ - عن شهود 
الح شهوداً مباشراً ۲ ويشير إقبال فى هذا التض إلى عدد من الفروق بين الدين والشعر » 
فالرؤية ية الخاصة بالشعر ذاتية ۽ وهى amd - LUIS‏ وجهة jE)‏ والرمز الذى يضفى عليها 
نوعاً من الإييام والغموض » الذى يكتسب قيمة قيمة فى الشعر إذا كان Lat‏ على أسس فنية » 
ويترتب على ذلك أن تكون هذه « الرؤيا الشعرية » مقصورة على صاحبها » قاصرة عن أن 
تقدم رؤية عامة أو منبجا شاملاً للعلم والفهم والتفسير والسلوك . ولا يرق الشعر - هنا - . 
إلى جال المقارنة مع الدين ؛ OV‏ الدين - من حيث المعرفة - يتجاوز الفرد إلى الجماعة » 
ويعخطى الخيال إلى الحقيقة » ويلجأ إلى الوضوح والتصرج أكثر مما ينجأ إلى الرمز والإبهام 
ويحيط: بالحقيقة إحاطة: شاملة لا يرق الشعر إليها بسبب عجز الإنسان » وقصوره عن 
الاحاطة بها . ٍْ ' 

| a ay 
نظامان للعلم » ظهرا على مدار التاريخ » تجاورا أحياناً » وتصارعا أحياناً أخرى » وانفرد‎ 
وليس يعنى ذلك أنهما يستويان فى الدرجة » أو أن‎ » OLA أحدهما عن صاحبه فى بعض‎ . 
حقائقهما لحا نفس المكانة » فكل. منبما له منبجه ووسائله وغاياته ؛ وبينبما - فى هذه‎ 
» الجوانب كلها — فروق واختلافات  وبینہما - قبل ذلك - خلاف فى مصدر کل منهما‎ 

pee eae 


فالدين يرجع إلى الوحى » والفلسفة ترجع إلى العقل » ويترتب على هذا الفرق الجوهرى 

فروق كثيرة » ومن هذه الفروق التى أشار ta‏ إقبال ما يأتى : 

أ- أن الفلسفة تمثل سعى الإنسان الدائب إلى المعرفة بتفسه وبالعالم من حوله » وهى جهد 
بشرى يخطىء ويصيبء وقد يعجز العقل أحياناً عن معرفة الحقيقة القصوى » 
ويقنع - عندئذ - بمعرفة جزئية هاء بل إنه قد لا يتمكن - فى بعض الأحيان - من 
التوصل إلى معرفة يقينية حول بعض المسائل الحامة التى تفرض نفسها عليه » ويظهر 
هذا العجر فى تلك الإجابات اختلفة التى قد تصل إلى التناقض والتضارب » حول 
موضوع واحد ينظر العقل إليه من زوايا مختلفة . 

والأمثلة على هذا كثيرة يزخر بها تاريخ الفلسفة قدياً وحديثاً . ومن الأمثلة التى 
تجدها لدى إقبال ما ذكره من تساؤل صاغه على النحو التالى : 

ما العام ؟ ما آدم ؟ وكأ إقبالا يشير ببذه الأسعلة إلى المباحث الكبرى ف الفلسفة 
حول الوجود والمعرفة والقم » أو حول الطبيعة والإنسان”” . ويجيب إقبال على هذه 
الأسكلة إجابة يقتبسها من أحد كبار شعراء الفرس وهو حافظ الشيرازى الذى يقول : 
« ... ولا تبحث فى شعون الدهر » فلم يحل أحد بالفلسفة » ولن يحل هذا اللغز °٤‏ 
Uf‏ الدين فإنه - فى موقفه من الحقيقة الكلية - يتعارض مع عجز الإنسان وقصوره 
کا سبق القول » وهو يسدد مسيرة العقل فى طابه للحقيقة » ويسمو به نحو الكمال © 
ويعاونه على التخلص من عجزه وقصوره » أو هو بتعبير إقبال « يعطى للفكر جناح 
جبريل Pt‏ ولذلك لا يصل منكر النبوة إلى كال Sail‏ » بل يظل يتخبط فى ظلمات 
| الجهل والشك والحيرة » ومن ثم يوصى إقبال أهل الفكر بضرورة الإمان بالنبوة » 
والاستمداد منہا و فلا تجمبح مہا » ولو كنت عقلا کلیا .... OE‏ 

(ب) ومن الفروق بين الفلسفة والدين أن المعرفة التى تتوصل bel‏ الفلسفة - بعامة - تختلف 
عن المعرفة التى يمكن تحصيلها من الدين » فالمعرفة فى الفلسفة حصيلة جهد عقلى 
نظرى يقوم به العقل لموضوع بحثه » محاولاً فهم أسراره » وكشف غموضهء فإذا 
توصل العقل إلى شىء من الفهم أو التفسير فإنه يقوم بصياغته صياغة يراعى ld‏ مذهبه 
الذى ارتضاه لنفسه « ومبادئه التى اقتنع بصحتہا وسلامتها » مراعياً ألا يقع فى تناقض 
مع الأسس التى یری صوابها » والأمر - فى جملته - لا يزيد عن كونه نشاطاً عقليا 
نظريا خخالصا » وهذا الطابع النظرى يشمل مراحله كلها , منذ تحديد المشكلة » إلى 
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حلها » وسواء فى ذلك ما يتعلق يعرضها أو بالمنبج الذى يسلكه إلى حلها » أو بالبرهان 
على ما يتوصل إليه من رأى فيبا » وقد لا يزيد الأمر - أحياناً — عن عرض وجهات 
التظر فى المسألة موضوع البحث دون اختيار موقف محددإزاءها ؛ بسبب صعويتا , 
أو تكافوٌ الأدلة المتعلقة بالجوانب الختلفة فيبا .. ويلاحظ أن غلبة الطابع النظرى على 
الفلسفة - فى الجانب الأعظم من تاريخها ونشاطها - قد عرضها للهجوم من بعض 
المدارس الحديثة فى الفلسفة وإن احتلفت دوافع هذا الحجوم ومنطلقاته . فالفلسفة 
الاركسنية - مثلاً - لا تكتفى بأن تكون وظيفة الفلسفة هى تفسير طبيعة العام ؛ 
بل تطلب منها أن تسعى إلى تغيير هذا العام » » لن تكوت الفلسةة - Mae‏ - نشاطاً 
نظريا حالصا » بل إنها ستكون رائدة للفعل » وثيقة الصلة به" . والفلسفة 
ate‏ - كذلك - لا تنظر إلى الفكرة فى eB‏ تقعل الفلسفة غالبا » Maly‏ تنظر 
إليها فى ضوء الآثار التى تترتب عليها » فتكون الفكرة صادقة إذا كانت مفيدة لحياتنا » 
وتكون كاذبة إذا كانت ضارة ها ». وببذا تتحرر الفلسفة عند أقطاب هذه النظرية 
من التجريد » وتكتسب سجية العلم ‏ وعريكة ا ياة العملية » By‏ الال من مثاليته 
إلى الأشياء الواقعية والعيرة - عندئذ - يالتتائج لا بالتصورات الجردة 
ويختلف الدين - عند إقبال - عن الفلسفة من هذه الناحية » فالدين لا يكتفى با جانب 
النظرى أو العری فيما يسوقه من Sahl‏ » أو فيما يغرضه من لاتق » بل اث ع 
الإنسان دفعاً إلى شهود GU‏ شهوداً مباشراً " ' والفلسفة 3 ie i)‏ يقول إقبال : 
« نظريات » أما الدين فتجربة حية » ومشار كة واتصال وثيق » 1 


وقد تلقى إقيال هذه الدروس عن الدين منذ نعومة أظافره » وكان أبوه هو الذى, 
لقنه Lab‏ عندما رده على تلاوة القرآن الكرنم كل يوم بعد صلاة الصبح » وكان يسأله 
فى كل يوم عما يفعله بعد الصلاة فيجييه بأنه يقرأ القرآن » وظل على ذلك ثلاث 
سنوات » يسأله السؤال تفسه » ويتلقى منه الإجابة نفسها » وذات يوم م قال له إقبال : 
ba‏ بالك يا ألى تسألتى نة نفس السؤال » وأجيبك Uy‏ واحداً , ثم لا نعك ذلك 
عن إعادة السوال من غد . فقال : إغا أردت of‏ أقول لك :. يا:ولدى اقرأ القران 
كأتما نزل عليك " » وليست القراءة - على هذا النحو - تلاوة باللسان وحده Ley‏ 
هی تلاوة بقلب يقظ » وشعور مرهف » ووعی متفتح وذهن حاضر » وهی اتصال 
1 متجدة نخ القلب صفاء Bley‏ وحياة » بحيث يكاد يخلق خلقاً جديدا . 


— iru 


ولقد کان لهذا الدرس الذى تعلمه من aul‏ اثر بالغ ف حياته كلها » کا كان ذا 
أثر واضح ف تفكيره وف نظرته إلى الدين وشعائره التى كان حريصاً على أن تنجو 
من إِلْف العادة » وجمود الأداء الظاهرى الخالى من الخشوع والحضور بين يدى المعبود 
فكلمة التوحيد - بحسب تعبيره - ليست مجرد قول » إنها ليست سوى سيف لا يرحم 
« ولا إله إلا الله : ضرب » وضرب فعال ۲“ فهى فى قلب الؤمن قوة لا تقهر » 
وهى تمنحه الصلابة والكرامة والعزة » وهى - ف يده - سلاح من أمضى الأسلحة 
التى تحطم الشرك واللغى والظلم « وتحرره من الضعف والهوان والاستخذاء » والصلاة 
تلبية ,لشوق كامن فى النفس الإنسانية للاتصال والمشاهدة » وهى تعرف وتامل » 
ولكنها فى أسمى مراتبها تزيد كثيراً على التأمل AN‏ إنها سمو فوق الفكير لتحصيل 
الحقيقة ذاتها » وهى لا تكتفى - كا تفعل الفلسفة - بالبحث عن الآثار » بل إنها فوع 
من المعرفة التى تبتغى الفور بالمطلوب ذاته لا بآثاره » والدين - إذن - لا يقنع بمجرد 
الإدراك » بل يبحث عن علم أوثق » وعن اتصال ATT‏ بموضوع عل" 

ولذا كان إقبال قد تعلم هذا الدرس من أبيه » ثم تأثر به فى نظرته إلى الدين وشعائره 
فقد of otf‏ يكون لولده نصيب ما تعلمه » ولذا أوصاه بألا يكتفى بترديد شهادة 
التوحيد دون استتحضار لمضمونها » ودون تحقيق بمقتضياتها » «يابنى خذ من الاحتراق 
فى : لا إله إلا اللدء حذ منى هذا الحنين إلى العودة إلى الحبيب » وخذ منى وقف 
القلب عليه وحده » فإن قلت : لا إله إلا الله فقلها - إذن - بالروح » كى تہب 
sy‏ الحبيب من كيانك Ov‏ 


( ج )وقد رتب إقبال على هذا الفرق بين الدين والفلسفة فرقاً آخر هو أن الدين — يسبب 
ما له من هيمئة على الإنسان - فى جملته -: Sie‏ وشعوراً - قادر على التأثير فى 
الإنسان وتحريكه » وإيقاظ قواه الكامنة » وتغيير سلوكه » أما الفلسفة فإنها - ىق 
رأيه - عاجزة عن هذا التأثير والتغيير . ويوضح إقبال فكرته هذه بقوله : « إن التجربة 
بينت أن الحقيقة التى يكشفها العقل الحض لا قدرة لحا على إشعال جذوة OLY‏ 
الصادق » تلك الجذوة التى يستطيع الدين وحده أن يشعلها » وهذا هو السبب فى 
أن التفكير اجرد لم يؤثر فى الاس - إلا قليلاً - فى حين أن الدين استطاع - دائماً - 
أن ينبض بالأفراد > ويبدل الجماعات » بقضها وقضيضها » ويتقلهم من حال إلى 
ل 
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ويمكن القول Ol‏ هذه الملاحظة Al‏ يبدا إقبال - هنا - صادقة فيما يتعلق 
بالدين » وفيما يتعلق بالفلسفة على حد سواء » فالأنبياء والرسل كانوا ذوى BBE‏ ~ 
لا يكاد يلحق - فى تارج اجتمعات البشرية التى جاعوا إلما ليها » والرسالات اتی جاعوا 
بها تظل - من بعدهم - - فى أحيان كثيرة -. dle‏ لإحداث هذه التغييرات' فى 
الججمعات التى تعتقها thea‏ بجا » ومن جهة أرى لا تملك الفلسفة هذه اليزة » 

بل ly‏ تكون عاجزة عن التأثير والتغيير إلا إذا تحولت إلى عقيدة أو أيديولوجية » 
فإذا حدث ها هذا التحول فى تفوس أصحابها وأتياعها فإنها تكون قد اتتقلت.انتقالاً 
يقربها من الدين » ويكون لها - عندئذ - من الميمنة على من يؤمن بها ما يبعلها قادرة 
عل Hlth‏ فيه » بل قد يصل الأمر إلى حد افتدائها والتضحية من أجلها ء أما إذا 
ظلت. القلسفة أفكاراً جردة فإنها تفتقد الحيوية والحرارة المؤثرة فى القلب » ويعبر إقبال 
عن ذلك بقوله ae ee‏ ا كه 
للأفكارء هذا الشترح هو سحر السامزى ... E‏ 


ر د ) ومن الفروق التى ألمح إلا إقبال هذا الفرق انبج لهام بين الدين والفلسفة » وهو 
فرق يترتب عليه اختلإف موقف المتبع لدين عن موقف الفولتوك :+ 


فالفلسفة بحث عقلى حر ليس فيه مسلّمات » وهی تضع كل * شىء موضع الشك 6 
ويخضع کل شی فيها. للنقد والتفحيص »ء :ولا يعلو فيبا شىء على المساءلة وتوجيه 
الملاحظات » و استقصاء الاحتالات » والمفاضلة بينها إذا. كات ذلك ممكناً » واختیار . 
أقواها - عند ذلك - حجة ء وأرجحها برهانا » فإذا لم يكن ذلك مكنا فلا ضير 
على الفيلسوف ply‏ أنه لم Kea‏ من الوصول إلى رأى راجح فى المسألة سيب 
صعويتها وتعقيدها » ولا ينال ذلك من قدر الفلسفة عند أصحابها OV‏ الهم - لديهم - 
هو مقدار ما يتحقق للمفكر من حرية البنجث والفكر » بحيث لا يكون نشاطة الق 
OB id Sedat CS bate‏ = ش 


ويختلف هذا الرقف of‏ وت oil‏ بدين أو غقيدة ؛ لأن الدين يتطلي” من 

المؤمن به الاتباع Melly‏ وهناك < يا قال أبو سليمان المنطقى - من قبل دق 

0d)‏ على إخوان الصفا : ٠‏ يشقط Slay pl‏ كيف » ويزول Mh‏ ويذهب لو ولیت 
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ولم يف على إقبال أن هذا الفرق بين الدين والفلسفة رعا أوحى بأن الدين لا 
صلة له بالفكر » أو أنه يقهر العقل ويسلبه نعمة الحرية التى تزدهى بها الفلسفة . 
ولذلك oF‏ جريصاً على الرد على مثل هذه الإيحاءات ل الدين 6 
وتنقص من قدز التدين والمتدينين . 


وقد أوضح aga a‏ - أن الندين شىء أكبر من مجرد الشعور rr‏ يشبه 
Le,‏ النفس عن ple‏ المعرفة »” me‏ ' ومعنى ذلك أن الفكر عنصر جوهرئ' من 
م ا سرف و ee‏ 
بل قبل ذلك - اختيار عقلى ناشىء عن تأمل واقتناع » يترتب عليه هذا الرضا وتلك 
السكينة التى يشعر بها المتدين إزاء LA‏ الذى 0 ويتحول فى وغية وشعوره 
إلى قوة دافعة محركة . ويلفت إقبال النظر هنا إلى علاقة الدين بالأخلاق ‏ التى تؤثر 
فى سلوك الإنسان » وهی علاقة عضوية ۽ لأن الدين - بحسب تعريف هويتهد 
( ۱۹6۷ ) ل" هو نظام أو مجموعة من اقات العامة ما تأر فى نكيف 
الخلق » إذا صدق الاعتقاد بها » وفهمت فهماً واضحاً قوي“ » ومادام الأمر 
كذلك of‏ الأحلاق لا تقوم بهذا التأثير فى الإنسان إلا إذا كان على علم بها ». telly‏ 
الاقتناع Lech pass‏ وصدقها > ومن ثم تكون موضع ثقته » وهذا کله مرهون بالعلم 
بها أولاً » والعلم - ]33 - متقدم على السلوك سايق له » فما من أحد من الئاس 
کا يقول.إقبال : ٠‏ يقامر بالإقدام على عمل ماء انطلاقاً من مبدأ خلقى مشكوك فى 
pas‏ 

على أن الدين لا يكتفئ بال جانب الأحلاق الذى يتل مكانة هامة بين معطياته » 
بل إته يقدم < كذلك - تفسيراً عاما للونجود وطبيعته » ثم لؤجود الإنسان ومكانته 
ومصيره > وهو يقدم هذا العلم هداية للإنسان » ومعاونة له على ASS‏ مع الوجود 
من حوله » وعلى ضبط علاقاته مع الآخرين » والعلم الذى يقدمه الدين هنا هو علم 
بكل مقايس العلم » بل إن الدين — وخاصة الدين الصحيح الذى يرجع إلى مصدر 
إلى وثيق - يقدّم - فى بعض المسائل - علماً لا يستطيع الإنسان أن يتوصل إليه . 
والدين cle‏ إلى تقذيم أساس عقلى لمبادئه Catt‏ يتقبلها العقل ويذعن ها » بل إنه - 
نظراً لوظيفته ا يقول إقبال - cht‏ إلى هذا الأساس العقلى أكثر من المبادىء العلمية 
المسلمة نفسها ء فالعلم البشرى القام على الملاحظة والتجربة » والتعامل مع الكون 
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الحسوس لا يدخل فى نطاقه بحث موضوع الإلميات » لكن الدين لا يستطيع تجاهل 
هذا الجاتب الجوهرى للدين وللإنسان على حد alge‏ ولذلك 8 AB‏ أصبح من ال جلى 
أن الحقائق التى يشتمل bale‏ الدين ينبغى ألا تبقى غير مقررة 6" ad tiny‏ الأستاذ 
هويتبد يلاحظ - بحق كا يذكر إقبال - « أن عصور NY‏ هى عصور النظر 
. العقل one‏ 

| وإذا كان الدين - بصفة عامة - يحتاج إلى تقرير أسسه وتوضيح مبادئه » وبيان 
الأسس العقلية التى تقوم عليها فإن ذلك ينطيق - أكثر ما ينطيق - على الإسلام الذى 
كفل حرية الفكر » وأعلى من OLE‏ البقل » ودفعه إلى النظر والاستنياط والاعتبار » 
واحترام ما يتوصل إليه من نتائج ومرات . وقد أوضح إقبال أن ما تضمنه القران 
الكريم من سس وقواعد تشريعية عامة هى أبعذ ما تكون عَنْ سد الطريق أمام التفكير 
الإنسانى » والنشاط التشريعى » بل إنه يعمل - فى حقيقة pM‏ -. كمنيّه للفكر 
ey gla‏ وقد دعا الإسلام إلى طلب الحكمة وتحصيلها. من أى IS‏ وجدت 
فيا » ومع أن الرسول - صل الله عليه وسلم - له فى الإسلام مكانة لا تقاريها مكانة 
فقد أمره الله تعالى أن يقول  :‏ رب زدفى علما 4 aby‘‏ 114[ . 


thy‏ إقبال النظر إلى ما تضمنه بعض مبادى" الإسلام ذاتها من حركة فكرية. 
ذات آثار واضحة فى ميئان المعرفة » وقد أشار - فى هذا الصدد بصفة خاصة ل 
إلى عقيدة ختم النبوة التى تعر - فى رأيه - عن فكرة عظيمة لم pla‏ قدرّها » by‏ 
God‏ قيميُها فى الثقافة الإسلامية”” '» ويوضح إقبال بعض جوانب هذه الفكرة حين , 
يشير إلى أن ge‏ النبوة يعنى اعترافاً من الدين » بأن العقل الإنسافى قادر على الاعتاد 
على نفسهء وأن لديه إمكانات مركوزة .فيه » يستطيع بها أن يجد مصادر أخرى ' 
للمعرفة يجانب ما يمده به الوحى dye‏ ذلك يعنى صلاحيته للفهم والاستنباط 
والاستدلال » ومن أجل تمكين العقل .من القيام بوظائفه يسر له الإسلام أن يتمد . 
على وسائله الخاصة به ؛ ولذلك أبطل الإسلام الرهينة » التى تؤدى إلى احتكار العلم » 
وألغى وراثة الملك » وناشد العقل أن يعتمد على النظر والتجربة » poly‏ على ضرورة 
النظر فى الكون وفهم ظواهره عن طريق التجرية » ودعا إلى الوقوف على أخبار 
الأولين » واعترف - بذلك - بهذين المصدرين الحامين من مصادر المعرفة الإنسانية » 
. وكل ذلك -.عنده - صورة مختلفة من فكرة خم النبوة » وهو اعتراف بكمال العقل 


الامج سد 


wht,»‏ ¢ وار لات اف a of Ke‏ ; تقض فى طريقه » ولذلك لا ae‏ بال مانم 
من أن يعلن أن مولد الإسلام هو مولد للعقل الاستدلاى" ‘ وأنه يتضمن alee d‏ 
وأهدافه ما يصفه بتلك الديمقراطية الروحية التى هى منتبى غاية الإسلام 

E‏ 1 , ْ ش 
وقد كان إقبال حريصاً على بيان. أن النظر العقلى فى.الدين لا يعنى التسليم يتعالى 
الفلسفة على الدين » فللدين خصائصه التى تجعل كفته أرجنح من كفتها » وليس ذلك 
ple‏ للقلسفة من أن تجعل. إلدين موضوعاً من موضوعات بمثها » وأن تتصدى 
لتقديزه + ولكنها مطالية - من الناحية المنبجية الخالصة - أن تراعى طبيعة الدين 
و و ا ace‏ لابد 
من استتحضازها. عند دراسته والحكم عليه ۽ فإذا لم تلاحظ هذا كله old‏ حكمها 
سيكون قاصراً أو ٠ thee‏ فالدين ليس أمراً جزئياً ولا فكراً مجردًا فحسب » ولا 
شعوراً be‏ فحسب » ولا عملا مجرداً » بل هؤ تعيير عن الإنسان كله . ولهذا يجب 
oe‏ - عند تقديرها للدين - أن تعترف بوضعه الأساس ‏ ولا مناص لا عن 
بان له bis‏ جوهزياً فى التأليف بين ذلك كلهء تأليفاً يقوم على 


۳ 


ويستخلص إقبال من تأمله للفلشفات السائدة فى عضره شرق ؤغرياً = وقد كات 
على علم كبير بها - أنها عاجزة عن حل مشكلة الإنسنان » ومعضلة مصيره » باعترافن 
كثير من الفلاسفة الغربيين أنفسهم » ويرجع هذا العجز إلى غلية النظرة المادية إلى 
الوجود عليها c‏ وقد دى ذلك إلى يأس من المستقبل » ا أدى إلى شلل فكرى» 
وحيرة بائسة تزداد. حدة وشدة بسبب افتقاد الإنسان للجوانب الروحية التى تتغلغل 
فى .أعماق نفسه » وتبدّىء من حدة الصراع الذى يخوضه الإنسان ضد الآخرين ٠»‏ 
بل ضد ذاته Leal‏ » فهو - فى ide‏ الفكر - فى صراع Bene‏ مغ نفسه » وهو فى 
مضمار الحياة الاقتصادية والسياسية فى CUS‏ صر مع غيره » وهو.يجد نفسه غير ' 
قادر على كبح أثرته BUI‏ وحبّه للمال - حبا طاغياً - يقتل كل ما فيه من نضال 
سام » شيئاً فشيقاً .... وقد استغرق فى الواقخ أى فى مصدر الحس الظاهر للعيان C‏ 
فأصبح مقطو ع الصلة بأعماق وجوده'” '. ويكشف هذا كله عن « أزمة ؛ خحطيرة 
. فى تاريخ الثقافة العصرية كا يقول إقبال » وهى أزمة لا تجد ها حلا إلا فى رحاب 
EAS‏ جد 


الدين يسبب ما تحقق له ه من عناصر الكمال.التى ترتقى بالإنسان فى جوانيه الروحية 
والأخلاقية والفكرية ». ويسبب قدرته على بث الطمأنيئة والسكينة فى النفس البشرية 
التى تؤرقها الحيرة العقلية الناشئة عن العجز عن كشف حجاب المجهول المتعلق Lue‏ 
الإنسان ومصيرة » والتى eter‏ الصراع النفسي الناشىء عن غلية النظرة المادية إلى 
الوجوذ » ومن ثم فالدين د GS‏ مظاهره ليس عقيدة قحسب » أو كهنوتا أو شعيرة 
من الشعائر بل هو - وحده - القادر على إعداد الإنسان العصرى إعدادًا 
خلقيا » يؤهله لتحمل .التبعة العظمى » ». التى لايد أن مخض عنها تقدم العلم 
الحديت » وأن يرد له تلك التزعة من الإيمان 6 التى تجمله قادراً على الفوز بشخصيته 
فى الحياة الدنيا » والاحتقاظ بها فى دار اليقاء . إن السمو إلى مستوى جديد فى فهم 
الإنسان abe‏ » ولستقبله » ومن أين Sy cele‏ أين المصير هو - وجده:- الذى ٠‏ 
يكفل له - MN pi‏ - القور على SA past‏ تناقس وحشى » على حضارة فقدت 
وحدتها ري om toe ope Sil‏ ف Cs Meh‏ الشياسية ۲ 

OE هو دور الدين الذى جر ان عن‎ ling” 
| : : رأيه فى الفلسفة اليونانية‎ : Ge 

يمكن القول oh‏ نظرة إقبال:إلى الفلسفة اليونانية كانت أَثرا eo als‏ 
Tle the,‏ + وق النظرة التى تتاولناها فى الفقرة السابقة » ا كانت - كذلك - ily‏ 
bt‏ خاص للقلسقة اليونانية ‘ ولتأثيرها التاريخى فى جقل. الثقافة الإسلامية , 


ويصف إقال هذه الفلسقة أن نت قرة فة عطيمة ف تارج eye OLN‏ 
آفاق النظر القل عند بعض مفكريه  »‏ أثارت روح البحث التقدى عند يق آخر مم 
وهم علماء MISH‏ ولكن هذه الفلسفة - على الرغم من ذلك - كانت سبيا من أسباب 
oral‏ عن الفهم الحقيقى td, 3 on‏ كانت SE als‏ حجیت أيصارهم عن إدراك 


ويوضح إقبال ذلك يأن اروج ايونانية التى عبرت ن نفسها فى هله لفلسفة كانت 

تنزع إلى: تجاهل العالم الطبيعى ‏ وتركز بجهدها على التأمل الباطنى للإنسان » وظهر ذلك 

جليا فى فلشفة سقراط الذى دعا إلى النظر فى الإنسان تفسنه » دون اهتام بملاحظة الكون 

من cde‏ وهلا الموقف يتعارض مع دعرة القرآن الكرم إلى النظر ق أرجاء الكون :ودراسة 

ظواهره الطبيعية والفلكية » وملاحظة ما يقع فيه من تغيرات » وما يوجد فيه من كائنات » 
٤۹‏ — 


فالقرآن يدعو إلى النظر فى تصريف الرياح » وف تعاقب الليل والنہار. » كا يدعو إلى ملاحظ 
السحاب والسماء » وما بها من نجوم وكواكب سابحة فى فضاء لا يتناهى » وهو يدعو - 
فى الوقت فاته - إلى العناية بملاحظة ما قد تغفل الغقول أخياناً عن ملاحظته » فالقرآن الكر: 
يرى فى النحل - على ضآلة شأنه - محلا UW‏ الى عبر عنه القرآن بالوحى” ". وإغفاا 
النظر فى الكون وما يحتويه - على نحو ما جاء فى فلسفة سقراط - يعد متعارضاً مع هذ 
الروح القرافية . ' 

وقد كان أقلاطون Gy‏ لتعالم أستاذه إسقراط » عندما قدح ف الإدراك الحسى » وجعط 
موصلاً إلى الظن » غير مد إلى اليقين” .وقد وصفه إقبال = فى مقام ol‏ - يأنه فك 
فيما ليسي بمحسوس + وأعرض عن الحواس » وضل طرقه ف ظلمة المعقول » وقد جعل عا 
الأشياء هياء » ونظر إلى الكون على أنه قناء » ثم وصفه بأنه حرم حب العمل » وأنه تخد 
' عن dle‏ خامد هامد » وأنه من دعاة الضعف والموت”' “.ويتعارض هذا الموقف الأفلاطوز 
مع نظرة القرآن الإيجابية إلى العالم » كا أن رأيه فى المعرفة الحسية يتعارض مع حديث القرا 
عن معرفة السمع واليصر » ومسكولية الإنسان عتهما حيث تتكاملان مع معرفة الفؤاد 
وتزودان الإنسان — معه es‏ اللي كيديا الى ie Aan‏ 
كانا من أجل نعم الله على Masts‏ وما ذكره إقبال عن فلسفة سقراط وأفلاطون صحي 
فى جملته » فسقراط هو الذى يوصف بأنه أترل الفلسفة من السماء إلى الأرض أى أنه هوالذا 
صرف النظر عن الإهتام بالمسائل الطبيعية والفلكية التى غلبت على الفلاسفة من قبله » ور“ 
. اهتامه على النفس والأخلاق > معطياً الجانب التأمل النظرى مكاناً رفيعاً » بوصفه أمثل الطر 
للوصول إلى السعادة » وهو يوصف لدى بعض مؤرخى الفلسفة بأنه موجد فلسفة المعا 
أو cola‏ وهى فلسفة ترى فى الوجود مجموعة أشياء عقلية ومعقولة 2# 

أما أفلاطون فهو صاحب نظرية.المثل المشهود » وقد ذهب فما إلى أن العالم الحسى ليذ 
هو عالم الوجود الحقيقى » بل هو عام الظلال والأشباح » وأن الوجود الحقيقى يتمثل 
عالم المثل الذى يتضمن الحقائق | الخالدة » البعيدة عن التغير والكثرة والنقص . وجاءت نظر؛ 

فى المعرفة متناسبة مع نظرته إلى الوجود » بحيث يكون إدراك JA‏ هو أرفع درجات المعرفة 
ويم ذلك عن طريق النظر العقلى ON ASL‏ 

لكن هل تعد هذه الملاحظة التى أبداها إقبال حول الطابع النظرى للفلسفة اليونا 
صحيحة بالنسبة لأرسطو وهو الذى يمثل يمثل الضلع الثالث من أضلاع المثلث » الذى يش 


— 5١١ س‎ 


عصراً من أزهى عصور الفلسفة 'اليونانية إن Sed.‏ أزهى عصورها ؟ 

إن الأمر قد يختلف هنا.قليلاً حيث عتى أُرسطو بدراسة الواقع فى ASI yA‏ والطبيعية 
ودراساته عن التاريخ الطبيعى وعلوم الحيوان ومؤّلفاته عن الإنسان فى VE‏ متعددة 
كالسياسة والأخلاق وغيرها . 

ولكننا يكن - مع ذلك - أن نقول إن فلسفة أرسنطو فلسفة نظرية تأملية فى درجاتها 
- العليا » pelts‏ العقل poad—‏ غاية الفيلسوف ومبتغاه » وأشرف الفضائل - عندة - 
هى فضيلة النظر العقلى » التى يقوم بها العقل » وهو أشرف جزء فينا » وهذا النظر العقلى 
هو وظيفة UV‏ وفضيلتهم ell‏ والسمو إليه هو الذى يبيعل الفيلسوف شبماً CPD,‏ 

يتسق هذا القهم مع ما صرح به كثير من الباحثون فى مفهوم الوجود عند أرسطو بأثه 

8 » لذ لا تسوقهم الأدلة إلا إلى أن الموجود عنده لا يخرج عن أن. يكون مسقلا » 


فا مدرك الحسى يتحدد لديه يقوى نفسية: نابعة من AM‏ العارة. 


ومهما يكن من شىء.فقد ذكر إقبال أن Lies coat‏ الإسلام لم يلحظوا هذا 
التعارض بين دعوة القران وهذه الروح اليونانية » وهو تعارض أدى .عدم إدراكه لدى 
اللتقدمين من بعلماء الإسلام إلى الإخفاق « لأن E‏ ا ا 
حين = الفلسفة اليونآنية بالتفكير النظرى المجرد »> وإغفال الواقع 00 


: وكان من نتائج هذا الإخفاق orl‏ قرأوا القران على ضوء Sail‏ اليونانى » وظلوا على 
ذلك فترة من الزمن ٠‏ قبل أن يتبين لهم بوضوح غير كاف أن روح القران تتعارض -.ق 


جوهرها we‏ مع تعالم الفلسفة القدعة 0 


ويوجه إقبال النظر إلى وجه آخر من أوجه الاختلاف بين الروح اليونانية . والروح ` 
الإضلامية » ويتمثل هذا الاختلاف فى نظرة كل منبما إل الطبيعة أو الكون » فالثقافة 
الإسلامية لا تتجاهل هذا الكون » Uy‏ تحاول فهمه » وهى تيداً هذا الفهم بالعرفة الحسية 
التى تستقيها' من الحوأس » ولكنها لا تقف عند هذا المستوى من المعرفة - وهو مستوى 
لا يلقى نصيباً من العناية لدى اليوتانيين ا سبق القول - يل إنها تتجاوزه إلى المعرفة العقلية 
التى يقوم الغقل فيها ينقد هذه المعرفة الحسية وتنظيمها وتصتيفها » وهو يفعل ذلك بمقتضى 
ما له من هيمنة على الحواس » فإذا نقذ العقل ببصيرته إلى تلك المعرفة الحسية تيسر له الانتقال 
من الحسوس إلى غور الحسوس ولكن ما تجدر الإشارة إله أن العقل السام لا يجعل نفسه أسيرا 
a eo‏ 


هذا الكون لمتناهى ¢ الذى يوٌدى التوقف عنده إلى الحيرة والتردد a getty‏ الذى لا يؤدى 
بالعقل المتأمل إلى شىء ء وهذا يتجاوز العقل المسلم المشاهى إلى اللامتناهى » وينتقل من 
الكون إلى خالقه وهنا يستخدم إقبال يبراعته لتأييد هذه العكرة بدليل GIS‏ يتمثل فى فهمه 
لقوله تعالى : « Oty‏ إلى ربك المُنَْهَى Ç‏ [ النجم : ٤١‏ ] وهذه الفكرة - فيما يقول - 
١‏ تتطوى على فكرة من عمق Sill‏ التى وردت فى القرآن ۽ لأنها تشير - على وجه قاطع - 
إلى أن المنتبى الأخير يجب ألا يبحث عله فى حركة الأفلاك » وإنما يبحث عنه فى وجود 
كونى روحانی لا ate‏ له ٠‏ فالعقل اليونافى يحصر نفسه فى النظر العقلى إلى الطبيعة باحثاً 
فيما عن فكرة النظام والتناسب » التى هى الئل الأعلى عند اليونان كا يقول شينجلر » أما 
التفكير الإسلامى فإنه اتجه وجهة deg » ASW‏ حين استغرق العقل اليونانى فى الكون 
المتناهى فى الخارج بحدوده المعينة » حاول العقل الإسلامى - فى مجالات متعددة - الوصول 
إلى اللامتناهى » وإسعاد التفس اونا 


وقد كان من حسن الحظ أن التأثر بتلك الروح النظرية اليونانية لم يستمر طويلاً » بل 
تبه المسلمون إلى ما دعا إليه الاسلام من نظر فى الكون » وعناية بالواقع » وملاحظة 
لظواهره » وظهر أتر هدا التنبه فى تلك الروح المقدية التى نظرت ا فئات مختلفة من المسلمين 
إلى الفلسفة اليونانية عامة » وإلى المنطق خحاصة . وكان من هؤلاء معتزلة كالمظام » وأشاعرة 
كالغز الى والرازى والآمدى » وكان منهم سلفيّون كابن تيمية » بل كان منهم صوفية كشهاب 
الدين السهروردى الذى حاول قصاراه أن يثبت عجز العقل الخالص » بدحضه للفكر 
Gb yl‏ > فى كتابه الذى جعل عنوانه : « رشف النصائح الإيمانية »> وكشف الفضائح 
اليونانية 6 وقد كان نقدهم للمنطق نقداً علمياً منظماً » ويظهر ذلك - بصفة خاصة - 
لدی Uf‏ بكر الرازى الطبيب فى نقده للشكل الأول » )ا يظهر لدى السهروردى المقتول ؛ 
وكذا اين تيمية الذى أوضح فى تنايا نقده للمنطق أن الاستقراء هو الطريقة الوحيدة الموصلة 


وقد كان إقبال شديد العناية Hak‏ هذا الحانب س جوائب التقامة الإسلامية » لكونه 
ذا دلالة واضحة على أصالة العقلية الإسلامية » ذات الخصائص المستمدة من Le‏ إلى الروح 
القرآنية » التى تميزت ا عن الروح النظرية اليوناية . وقد بين أنه يقوم « NE‏ معينة فى 
عمل العلماء المسلمين عن المنطق الاستقراقٌ » وكل تقدم استطاعوا أن يحرروه عن عمل 
المنطقيين الاغريق Oe‏ 
تا 21١‏ ابد 


وقد انتبى إقبال من هذا العرض لأفكاره إلى نتيجتين هامتين : 
LAY,‏ : | 

أن المسلمين - يسيب الروح العلمية الواقعية التى وجه القران الكريم أنظارهم إلا - 
كانوا هم إلذين وضعوا أسس all‏ التجريبى : AM‏ على الملاحظة والتجربة » ply‏ هم 
الذين جعلوا للملاحظة والتجرية هذه المكانة الرفيعة التى أصبحت هما فى للنهج الاستقراق » 
ولذلك فإن الإنصاف يقتضى نسبة هذا المج - الذى هو أساس نبضة أوزوبا وتقدمها - . 
إلى المسلمين. > لال أوروبا « فالزعم بأن أورويا هى التى استحدثت المنبج التجريى زعم 
خحاطیء ۲ oy‏ 

وكان من es‏ إثبات بنوة الج التجريبى للمسلمين أن إقبالاً أوضح أن ٠‏ العلماء 
الأورويين الذين ظهر eed‏ هذا ell‏ قد تأثروا ا تعلموه من من العلوم على أيدى المسلمين ٠‏ 
فى جامعات الأتدلس وغيرها » ومن, هؤلاء روجر بيكون الذى Se‏ بابن اليثم قى كتابه 
المناظر JUG.‏ بين حزم تأثراً واضحاً » واستشهد إقبال - لإثبات هذه الفكرة - بشهادات 
المتصفين من علماء أوروبا أنفسهمء ومن هؤلاء يزيفولت قى كتابه و.بناء الإنسانية » الذى 
يقول فيه : 8 إن رواجر بيكون درس اللغة العربية. والعلم العربى والعلوم العربية فى مدرسة 
أكسفورد على خلفاء معلميه العرب ف. الأندلس . وليس لروجر بيكون ولا لسميه الذى 
cle‏ بعده ( يقصد فرنسيس بيكون ) الحق فى أن ينسب be‏ الفضل فى ابتكار. اليج 
العجزيى » فلم یکن روجر. بیکون إلا رسولا من رسل العلم والمنبج الإسلاميين إلى أوزويا: 
المسيحية » وهو عل أذ عن رع عأ ght‏ يعاري لل ENN ph‏ 
الطريق الوحيد للمعرفة احقة ON‏ | 


ويرى بریفولت ي الازدهار الأوروى إلا ويمكن إرجاع أصلها 
إلى مؤثرات الثقافة الإسلامية بصورة قاطعة » ولكن أوربا لا دين للنسلمين بهذا وحده » 
ولا بجا قدموه لها من كشوف مدهشة + بل Wel‏ تدين لهم بتلك الطاقة الحركة الى أدت 
إلى نشأة العلم وازدهاره » أوهى تتمثل. فى منهج البحث « الذى هو ثمرة لما تعلمته أوروبا 
على يدى المسلمين. ..وأوضح بريفولت أن اليونان غلبت عليهم العناية بوضع النظريات وتقعيد 
المذاهب » ends‏ الأحكام ء ولكتهم لم يعنوا ant:‏ المعلومات وتركيزها » وم Iya‏ 
بالملالحظات الدقيقة اللستمرة ‏ ولا وضع المناهج التفصيلية » إن ذلك كله كان غرياً تماماً 

» المزاج اليونائى  أما ما ندعوه العلم فقد ظهر ف أوروبا نتيجة لروح من البحث جديدة‎ op 


۳٣‏ سه 


ولطرق من الاستقصاء مستحدثة لطرق التجربة » والملاحظة والمقابيس » ولتطور الرياضات 
إلى صورة لم يعرفها اليونان . وهذه الروح > وتلك المناهج العلمية أدخلها العرب إلى العام 
الأوروي OO‏ 

أما النتيجة الثانية فهى أن القلسفة اليونانية لم تكن هى التى LIK2‏ طبيعة الثقافة 
الإسلامية » بل إنها - على العكس من ذلك - كانت late‏ حجب هذه الثقافة عن التبوض 
والإبداع » وكات علا أن تخوض صراعاً بعيد المدى » حتى تستكشف خصائصها الحقيقية 
وملامحها المميزة » ولكى يتخلص من التأثيرات التى تسللت إليها » وحين تمكنت من ذلك 
استطاعت أن تقدم إسهاماتها الكثيرة de gall‏ فى Je‏ العلوم والحضارة وقد كان إقبال شديد 
الحرص على تسجيل هذه النتيجة وتأكيدها فى لعة حاسمة ويظهر هذا من قوله : « Why‏ 
Gb‏ أود أن أستأصل تلك الفكرة الخاطئة التى تزعم أن الفكر اليونانى شكل طبيعة الثقافة 
OLY‏ 

ولعل السيب فى استخدامه هذه اللغة الحاسمة أنه كان يستحضر ف ذهته بعض الأحكام 
القاسية التى أصدرها بعض الدارسين الغرييين للفكر الإسلامى » حيث وصموه بالتبعية للفكر 
اليونانى » وجردوه من مظاهر الأصالة » وأنكروا دوره فى نهضة العلم والحضارة.ومن هؤلاء 
الذي أشار إقبال إلى آرائهم الأستاذ ماكدونالد الذى وصفه بأنه لم يفهم روح القرآن » 
التى ale‏ الحركة التقافية » التى انتبت إلى ميلاد النزعة التجريبية Saad‏ ولعل من 
هؤلاء ديبور الذى رجع إقبال إلى كتابه : تاريخ الفلسفة فى الإسلام مرات متعددة م وقد 
كان لديبور هذا أحكام على الفكر الإسلامى تتعارض مع تلك النتائج التى توصل إليبا إقبال . 
وکا ما قاله See‏ وقد أظهر علماء المسلمين فيما بعد من الاحترام لكتب العلوم اليونانية 
مثل ما أظهره محمد ( عليه الصلاة والسلام ) من احترام لكتب اليبود والنصارى المقدسة » 
وكان هوّلاء العلماء أعرف بالكتب التى رجعوا إليها » ولكنهم كانوا أقل حظا من الابتكار » 
كاوا يرون أن لقدماء الفلاسفة سلطانا فى العلم يحب المخضوع له » وكان المفكرون الأولون 
فى الإسلام مؤمنين بسمو العلم اليونانى حتى لم يكن يخالط نفوسّهم ريب ف أنه قد بلغ 
أعل درجات اليقين !! ae‏ 

وليس من البعيد أن يكون ذه الأحكام أثر فى عناية إقبال بتوضيح هذه التتائج التى 
lal‏ > وتحديدها على هذا النحو القاطع . 

وربما كان س مقاصده أن يحرك فى مسلمى عصره نوازع اليقظة المفقودة » والقوة 

ae VE ع‎ 


السلوبة » حتى يتبضوا دفاعاً عن حريتهم واستقلاهم ‏ باذلين جهدهم ليتخاصوا من استعمار 
أوروبا وهيمنتها على العالم الإسلامى » SASS‏ إقبالا كان يحدد هذه التائج « airy‏ على العام 
الإسلامى الذى يرجو له أن يستأنف مسيرة الحضارة » متخذآ من عصوره الزاهرة > 
وإسهاماته السابقة نبراسناً يبتدى به ويسير على هداه » ومعنى ذلك ألا ينسى ماضيه ء وإلا 
وقع ف الحيرة والعدم 5 وإغا تكون معرفة الذات بذكر الماضى ... فاضبط التاريخ » واجعله 
صرحا قائما ... فمن الماضى يولد حاضرك » ومن حالك ينيئق مستقبلك » ولا تقطع خيط 
ارو عن الحاضر والمستقبل » إن أردت الحياة الأبدية ۲“ 1 
ثالغاً : 

إذا كان إقبال قد اتتبى إلى تلك النظرات: النقدية للفلسفة اليوناتية فإن من المتوقع أن ad‏ 
لديه نظرات مثلها تتعلق بالفلاسفة الإسلاميين » يسبب العلاقة الوثيقة بين فلسفتهم وفلسفة 
تاقيم من اليونائيين . | 

وقد كان بعض النقد الذى وجهه إقبال إلى هؤلاء الفلاسفة منصيا على أنهم لم بيذلوا 
Lge‏ كافياً فى التعرف على الفلسفة التى نقلت oly » pel‏ أسلموا أنفسهم إلى بعض 
nar ll‏ الذين لم يكن لديهم دراية حقيقية بمذاهب اليونانيين » وترتب على ذلك أنهم خلطوا 
هذه المذاهب. بعضها ببعض ء واتتقل هذا الخلط إلى الفلاسفة الإسلاميين الذين لم يتتبهوا 
إلى أنه م يك TUS‏ يعرفوا حقيقة هذه المذاهب الفلسفية دون تخلط War‏ - من غير أن 
يكونوا على علم باللغة اليونانية ‘Wald‏ . ولو تحقق هذا الشرط المبجى لأفلت هؤلاء الفلاسفة | 

من أخطاء cnt Al‏ > وغيرهم من المنشغلين بالفلسفة ٠»‏ وخحاصة من السريان الذين توهموا 
of‏ الأفلاطونية Bad‏ هى القلسفة المشائية الخقيقية لار سطو . لكن. عدم تحقيق ذلك أدى 
إلى ٠ ec!‏ ظلوا يتجادلون حول ما حسيوا أنه التعالم الحقيقية لكل من أفلاطون وأرمنطو .. 
لقد يلغ من جهلهم بحقيقة اتمييز بين النظامين القلسفيين OF‏ ترجمة موجزة eld‏ أفلاطون 
شاعت بينهم على أنها ثيولوجيا أرسطو . ومضت بعد ذلك عدة قرو » حتى أمكتهم sel‏ | 
بين تعالم هذين القطبين من أقطاب الفكر الإغريقى » وإن كان من اللشكوك فيه أن يكونوا 
قد فهموا فلسفة كل منهما فهما أ دقيقاً OO‏ 

ويشير.إقبال فى هذا النص إلى تلك المسألة المشهورة المتعلقة بكتاب ثيولوجيا أو الربوبية + 
الذى نسب the‏ إلى أرسطوء بيا هو فى الحقيقة بعض فصول من AR‏ التاسوعات 
لأفلاطون . ولا alse‏ أحد مع.إقبال بحول أهمية الرجوع إلى SA‏ اليوتانى بلغته الأضلية » 


2١6‏ س 


وأن التقصير فى ذلك يجعل frill‏ جديرًا باللوم » ولكن ينبغى - مع التسليم بتلك - أن 
نلاحظ بعض الأمور التى تخفف من حدة الهجوم على هؤلاء الفلاسفة » بل تؤدى إلى القاس 
بعض العذر هم لاهم لم يتعمدوا الخلط أو الخطاً بل كانوا ضحية له . 

ومن بين الملاحظات أن هؤلاء الفلاسفة لم يكونوا هم الذين نسبوا الكتاب إلى أرسطو 
بل ميب - من قبلهم - إليه ضمن عدد من الكتب المنخولة مثل كتاب التفاحة والإيضاح 
فى الخير انمحض . وقد كان للسريان دحل فى ذلك SSF‏ إقبال تفسه . وقد جاء المترجمون 
فنقلوا الكتاب إلى العربية دون أن يتنبهوا إلى ما وقع فيه السابقون من خحطاً النسبة . ولم 
يكن لدى الفلاسفة - عندئذ -- | يقول ديبور : « ما لدينا من وسائل تمييز كتب أرسطو 
الصحيحة من الككعب المنحولة ب . 


ولعل مما يقدم بعض العذر لحم - زيادة على ما سبق - أنه ربما كان من العسير اكتشاف 
هذا الخطأً فى ظل الاتجاه إلى التوفيق بين أفلاطون وأرسطو ء وهو اتجاه قديم ظهر لدى أتباع 
الأفلاطونية الحدثة من اليونانيين أنفسهم ثم لدى السريان من بعدهم ومن أشهر الدعاة 
إلى هذا الاتجاه أمونيوس ساكاس » وبروفير . وجامبليك وسيريانوس » ومنيم - كذلك - 
يامبليخوس وسامبليقيو س . : 

ولم يكن غريباً - فى ظل هذه الظروف - أن يظل هذا الكتاب يتسب إلى أرسطو إلى 
وقت قريب جداً » بلغ أواسط القرن التاسع عشر حين بدأت الشكوك تراود بعض 
الدارسين الغربيين حول المؤلف الحقيقى له . وقد استمر البحث الجاد الذى تعاون على القيام 
به عديد من الدارسين حتى تبين لحم - عن طريق النقد الداخلى ومقارنة النصوص - War‏ 
نسبته إلى OY san I‏ 


على أن مما تجدر الإشارة إليه أن إقبالا لم يكن يقصد من وراء هذا النقد أن يغمط هؤلاء 
الفلاسفة حقهم » أو أن يرميهم بالتقليد أو الخضوع لسابقيهم » فالقول بذلك - فى رأيه - 
نوع من عدم الإنصاف . لكن هذا اليل إلى الإنصاف لم يمنعه من أن يسجل هذه الملاحظة 
التى توشك أن تكون نوعاً من الإشفاق أو الرثاء هؤلاء الفلاسفة وف ذلك يقول : « وتاريخ 
جهودهم العقلية ليس إلا حلقة فى سلسلة الحاولات » للخوض ف هذا الخضم المائل من 
النصوص السخيفة التى خلقها مترجمون غير أكفاء » للفلسفة الإغريقية ). 

ويضيف إقبال إلى ما سبق أن الفلسفة عند الإسلاميين قد احتفظت بالطابع النظرى 

15ب 


الموروث من الفلسفة اليوناتية » وقد أورثها ذلك عزلة عن المجتمع » وعجزا عن التأثير فيه » 
وانشغالاً بالفكر » أفقدها حرارة الحياة » ونبض الكفاح » والقدرة على التغيير . ويعير إقبال 
عن ذلك شعراً فيقول : a‏ 

معت بمكتتنى ليلة تياجى الفراشة سوس الكتاب 

يقول مررت بكتب ابن سينا ونقبت فى كتب الفاريالبى 

ولم أدر حكمة هذى الحياة 2 ومازلتٍ من ظلمتى فى حجاب 

تجيب الفراشة فى حرقنة أرى نكتة لا ترى فی AS‏ 


رأيت الكفاح بيد الحياة 2 رأيت الكفاح يمد اليا“ 


وقد خالفت الفلسفة بمسلكها هذا روح الإسلام » الذى أثار ف أتباعه روح الكفاح وحب 
الواقع » ويتفق معه فى هذا الاتجاه الواقعى العلوم الطبيعية التى تلتقى معه على الجد والعمل » 
والبعد عن الانشغال بيحوث لا جدوى ole‏ 
وقد أوضح إقبال أن انشغال الشرق بالجدل والمباحث المتعلقة بالفلسفة الإلمية » بدلاً من 
الاهتام بالجوانب العملية » قد استهلك قواه ‏ وأدى إلى ضعفه ؤتأخره . وقد تعرضت أورويا 
oid‏ الظاهرة فى بعض فترات تاريخها » لكنها ثارت على هذا الاستغراق فى بحوّث ما يعد 
الطبيعة ‏ ويدأت تشتغل بعلوم.الطبيعة الجدية » وكان ذلك من أسباب خبضتها وقوتبا وهيمتها 
على ‘Ltd‏ 0 
ولا يقصر إقبال هذا النقد على الفلاسفة وحدهم » وإنما يتوجه به - كذلك - إلى علماء 
الكلام الذين يصفهم بأنہم حولوا الدين من قوة حيوية إلى جدل نظرى أو إلى كلام » وقطعوا 
بذلك الصلة التى لا ين ينبغى أن تقطع بين العقيدة والعمل » وأصبحت كلمة التوحيد تشبه 
ا الى ل ملف قد وق tae‏ 
قوة كان فى الحياة على الأرض ٠‏ فصار التوحيد ple‏ الكلام 
قائد الجيش قد رأيت ودا من هو الله ما بها من حسام 
ما درى الشيخ أن توحيد SG‏ دون فعل يعد لغو کلام 
ويخص إقبال المعتزلة - من بين الكلامبين - بنصيب أوفى من هذا النقذ » حيث تحول 
الدين عندهم إلى مجموعة من العقائد » متجاهلين أنه حقيقة حيوية 6 وأرجعوا الدين إلى 
نسق من امعان المنطقية + انتيى به مؤقف سليى بحت" وكان الاهتام Sally‏ والتصور 
على حساب ما يطمح إليه الدين من تأثير وتغبير . 
۷ — 


وإذا كانت الفلسقة قد حالفت الدين بدا الطابع النظرى الذى غلب عليها فإنها - بسبيه 
أيضاً — تعد عاجزة عن أن تكون أداة للنبضة والتطوير للمجتمع الإسلامى » وذلك ثمرة 
لعجزها عن تحديد مشكلاته وأدائه » وقصورها عن ملاحقة ما يتعرض له من عوامل التأثير 
الطارئة أو الوافدة » ثم قصورها - تبعاً لذلك كله - عن رسم منهج لمواجهة هذه المشكلات 
وا £ ٤‏ 

وقد أفضى إقبال بهذا النقد فى مقام حديثه عن تأثير الأحداث السياسية فى العام 
الإسلامى » الذى احتلت أوروبا أرضه » وسعت إلى تثبيت هيمنتها عليه » وعلى حين كان 
الواقع الذى يعيشه العالم الإسلامى يدعو إلى اليأس » كان إقبال يرى - ف الثلاثينيات 
من هذا القرن - أن المسلمين سوف ينبضون لمواجهة التحدى » وسوف يكون الاحتلال 
نفسه عاملاً من عوامل إيقاظ روح المقاومة فيهم > وبعث عتاصر القوة المذخورة لدعم » 
وسوف يتحول اليأس والضعف إلى آمل وقوة 9 إذا رأيت النجوم شاحبة منكدرة CGE‏ 
فاعلم أن الفجر قريب ها هى الشمس قد ذر قرنها من الأفق » وول الليل على أدباره . 
إن عاصفة الغرب قد أعادت المسلم إلى الإسلام » UB‏ تتكون اللآلىء فى البحر المتلاطم 
الحائج . لقد دب دبيب الحياة فى الشرق » وجرى الدم الفائر فى عروقه الميتة » وذلك سر 
لا يفهمه ابن سينا GLU‏ °۲ 

ويحكى إقبال أن صديقاً له يتحدر.من سلالة بنى هاشم كان شديد الإعجاب بالفلسفة 
كثير التعصب ها فكتب إليه إقبال عن رأيه فى الفلسفة » مبيناً المفارقة الواضحة فى قيامه 
- وهو ذو الأصل البرهمى - بنصيحة هذا الصديق ذى الأصل العربى الماشعى . وقد أوضح 
له أن الفلسفة قد امتزجت بلحمه ودمه » وجرت منه مجرى TIM‏ » وإن حدیته عنبا حديث 
العارف الخبير » ولكن تبين له - بعد طول الدرس والتعمق - أن الحكمة الفلسفية ليست 
إلا حجاباً للحقيقة » وأنها لا تزيد صاحبها إلا بعداً عن صمم الحياة !» وأن بعض مذاهبها 
البراقة تشبه أن تكون صدفة خالية من الول . ومادام الأمر كذلك فإن على eM‏ أن يبحث 
عن منہج أو مبداً يستعين به على إتقان الحياة وتحقيق الخلود » وهذا pl‏ تعجز عنه الفلسفة 
ولا ينبض به إلا الدين ١‏ إن الدين هو الذى ينظم الحياة » وأنه لا يكتسب إلا من إبراهيم 
tae,‏ صل الله عليه وسلم » فعليك أيها السيد بتعالم جدك صل الله عليه وسلم . إلى متى 
يا ابن على تقلد Ui‏ على ؟! إذا لم تكن بصيراً بالطريق فالقائد القرشى خير لك من القائد 
البخاري” ”0 . ولم يكن اختيار الدين هنا مستغرباً فهو - من جهة - محكوم بنظرة إقبال 
العامة إلى العلاقة بين الدين والفلسفة » وهو - من جهة أخرى - مرتبط ينظرته العامة إلى 


— ۸ 


الطريق الذى يجب على العالم الإسلامى أن يسلكه إذا أراد أن يشفى من أمراضه التى وقع 
' فريسة ها فى عصوره الأخيرة » وكان سيباً فيما يعانيه من ضعف وتخلف وتبعية فكرية » 
وقد بين أن الدين هو الطريق الأمثل للإصلاح والنجاة » وذلك هو دور الإسلام الذى سما - 
فيما مضى - على فلسفة اليونان وحكمة الرومان وملك الفرس » وغير ذلك من تراث العام 
galt |‏ وهو قادر فى الحاضر والمستقبل على أن ينبض بالبشرية مرة أخرى . ولذلك كان 
إقبال ينادى المسلمين أن يمسكوا يأهداب القرآن إن أراهوا النجاة". 

وهكذا كانت رغبته فى إصلاح أحوال east‏ الإسلامى إحدى الركائز التى حكمت نظرته 
إلى الفلسفة بصفة عامة » وإلى الفلسفة الإسلامية بصفة خاصة ۽ لأنه لم يكن يبحث عن 
نسق عقلى يستحوذ على إعجابه با ينطوى عليه من أحكام وانسجام » دون أن تكون له 
ثمرة فعلية فى المجتمع وف الحياة » Uy‏ كان يبحث عن منبج يتحقق به الإحياء والإصلاح 
والنبضة » وكان الدين هو هذا انج » حيث يتتحقق فيه سمو المصدر »> وكل النظرة إلى 
الإنسان : فكراً وإرادة وشعوراً وسلوكاً » وتقديم. الإجابة على تساؤلات الإنسان حول 
وجوده وخلوده » ولذا رجحت عنده كفة الدين على الفلسفة . 


ويمكن القول بأن ما انتبى إليه من رأى لم يكن نابعاً من فكرة عابرة أو تأمل سريع » 
بل كان o,f‏ تفكير طويل وتأمل عميق ء وقد جاء التعبير عن هذا الرأى فى مؤلفات كثيرة 
نثرية وشعرية » ظهرت على فترات متباعدة يرجع أقدمها إلى عهد كتابته لرسالة الدكتوراه 
فى Wl‏ ( ۱۹۰۸ ) ويرجع أحد ثها إلى عام ۱۹۳۷ أى إلى ما قبل وفاته بعام » وكان تعبيره 
عنه ذا صبغة منهجية لا ينقصها البرهان . ولان كان بعض ما ساقه من أفكار يتسع لوجهات 
أحرى من النظر Of‏ ذلك لا يقلل من قيمتها أو يبون من أصالتها » وأفضل ما oad‏ لديه -- 
فى سياق حديثه عن العلاقة بين الدين والفلسفة - يتمثل فيما ary‏ النظر إليه من نقد 
المسلمين - بتأثير الروح القرآنية - للمتطق اليونانى » وإسهامهم فى وضع أسس cell‏ 
الاستقراقٌ » ثم إسهامهم - نتيجة لذلك - فى تطور العلم وبناء الحضارة الإنسانية » وقد 
كان - بهذا - أحد الرواد الذين نبهرا إلى هذه المسألة فى قوة مبنية على البرهان » وليس 
بمستعيد أن يكون لرأيه هذا أثر كبير فى توجيه الباحثين من يعده لاستيفاء البحث حول 
هذه الفكرة على نحو أكثر شمولاً وتفصيلاً » لاسيما وأن pion‏ يرجع إلى بعض كبه » 
ويستشهد ببعض أفكاره . وذلك أمر جمد له على كل حال . 

بك يك 2 


٤1۹‏ س 


الموامش 


3 يمكن الرحوع فى ذلك كله » ولمعرهة أوهى عن حياته » إلى عدد من المؤلمات التى تبت عنه 
بالعربية . ومن أهمها : 
محمد [قال: سيرته وفلسفته وشعره للدكتور عبد الوهاب عَزام . طبع باکستاں 19814 . 
— روائع إقبال للسيد/ ابي الحسن الندوى . طبع دار الفكر بدمشق ١955٠0‏ . 
— العلامة محمد إقبال : حياته واثاره . د/أحمد معوص . طع HAL‏ المصرية للكتاب 
ط ۱۹۸۰/۲ . 
— هلسفة إقبال والثقافة الإسلامية في المد وباكستان . للأستادين محمد حسن الأعظمي والصاوي 
شعلان ‏ القاهرة ١596٠‏ . 


(۲) من AS pal‏ ودراويه : 
تحديد التفكير الدينى ى الإسلام ء ترحمة الأستاذ عاس محمود . مراحعة الشيح عبد العرير المراغى 
والدكتور مهدي علام . طبع لجة التأليف والترحمة والنشر VATA‏ 
— تطور الميتافيريقا ي فارس . ترحمه عن الإعليرية - أحيرأ - د/رحس محمود الشافعي » و دمحمد 
السعيد جمال الدين . طع الدار الفبية AU‏ والتوزيع 1946 . 
— ديوان الأسرار والرموز - ترحمه عن العارسية د/عيد الوهاب عزام . دار المعارف 
ه56 . 
رسالة الحلود : ترحمها ع الفارسية د/محمد السعيد جمال الدين . مطبعة سجل العرب 
4 . 
)1( لا غرابة فى أن يحم إقبال بالشعر » وأن يجعل له هده المكانة الرعيعة » فلقد كان شاعراً 
كبيراً » وله عدد من الدواوين بالمارسية والأوردية يزيد على العشرة . ولم يكن الشعر 
لديه مجرد تعبير عن مشاعر ذاتية أو تجار خاصة ء ولكه كان ذا رسالة عبر Lye‏ 
بقوله : 
الشعر فيه من الياة رسالة أبدية لا تقبل التبديلا 
إن كان من جريل فيه نعمة أو كان فيه صور اسرافيلا 
أى أنه يكتسب هذه WIS‏ كانت فيه شفحة من الدين أو فيه روح اليقظة والبعث انظر 
( ص ۳ ) من مقدمة د/عيد الوهاب عزام لترجمة ديوان : ضرب كلم » مطبعة مصر ۱۹١۲‏ . وقد 
ضس محمد إقبال شعره قدراح - من الماحية المنبحية - تجاهله عند دراسة آرائه وتحديد ملاح فكره » 
وقد تنوعت موضوعاته leg‏ كبيرا » وتناول هيه موضوعات دينية » وفلسفية » وسياسية واجتاعية © 
وذاتية ووجدانية » ولقد كان کا يقول الندوى فحوراً بشعره الذى ١‏ يوقظ العقول » و الآمال فى 
كت 


الصدور ولا عجب إذا كان شعره Se‏ القلوب حماسة by,‏ » وكان وقعه فى النفس كييراً وعميقاً » 
فقد سالت فى شعرى دموعى Glay‏ » وفاضت فيه مهجتى » الندوى : روائع إقبال ٠۸۷‏ 6 وليس 
من الغريب - إذن - أن يكون للشعر عنده هذا المقام الرفيع » ولكن هذه المكانة التى للشعر ليست 
مطلقة » کا سيتضح بعد قليل . 

محمد إقبال : تجديد التفكير الدينى فى الإسلام ترجمة phe‏ محمود ( ص د ) . 

يذكر إقبال أن العالثوث المقدس !. للفلسقة هو : الله والعالم والإنسان . راجع : تطور الفكر 
الفلسفى فى Stal‏ ( ص 18 ) . 1 

محمد إقيال : رسالة الخلود ( ص 58 ) . 

00 . ۱۱٤ : السایق‎ ) ۸ 

انظر : جورج بركات » منشورات isu‏ العصرية - بيروت بدون ٠. ۲۷ ANY Bul‏ 
انظر : ييرى ( رالف بارتون ) : أفكاز وشخصية وليام جيمس » ترجمة د/محمد على العريان طبع 
ذار النبضة العربية 1938 ( ص 4042505 - ٤1١‏ ). 

انظر : إقبال : تجديد ...... مرجع سابق (ص )١‏ . 

السابق : ۷٤‏ وانظر كذلك : ۱۰۳ ۰ ۲۱۰ ء ۲۱۲ . 

الندوى : روائع إقبال : مرجع سايق "١‏ »ء وانظر د/ألمد معوض : العلامة محمد إقبال seve‏ مرجع 
سايق ( ص "37 ) . 

إقبال : رسالة الخلود ۳۲۳ . 

انظر : تهديد ۔..۔ ۲۰۳ ¬ ۱۰۸ . 

إقبال : رسالة الخلود TTY‏ 

إقبال : تجديد .... ۲۰۷ وانظر ۲۱۳ . 

إقبال : رسالة الخلود 1٣‏ . 

انظر : تجديد ( ص 8 ) . 

يعبر إقبال عن ذلك تعبيراً لا يخلو من مسحة شاعرية بأن الإيان « كالطائر » يعرف طريقه الخالى 
من المعالم غير مسترشد العقل » تجديد ... (ص 8 ) . 1 

أبو حيان التوحيدى : الإمتاع والمؤانسة » تحقيق أحمد cod‏ وأحمد الزين » نشر دار مكتبة الخياة 


0 v/¥ بيروت‎ 


الرياضيات التطبيقية واليكانيكا بكميردج ولندن ثم أستاذ للفلسفة بارفارد » نشر بالتعاون مع 
25١‏ — 


۰ ۷( 


(Ve) 


(V1) 
(VY) 
(1Y) 


(14( 
(Ve) 
(7) 
(VY) 
(1۸) 
(V4) 
("۰) 


(Y1) 


2 (YY) 


(YY) 


وبرتراند رسل كتاب : مبادىء الرياضيات فى ثلاثة أجزاء ( ۱۹۱۰ = ۱۹۱۳ ) وقد كانت له 

تأملات واسعة تتعلق بعلم الاجتاع الثقافى والتربية والميتافيزيقا والدين ... ومن مؤلفاته : مبادىء 

المعرقة الطبيعية » معنى الطبيعة ء تكون الدين أهداف التريبة » انظر : يوسف كرم : تاريخ الفلسفة 

الحديئة » دار المعارف طہ/۱۹14 ص۲۹٤‏ 2 ٤۳١‏ و 

Dictionnaire Universel des noms Propres, sous la direc- tion de Paul Bobert. Paris 1975: 
P. 1955 . 

تجديد ص ٦‏ ويوجد مثل هذا المعنى يعبارة مقاربة جداً فى كناب هوايتهد : العقيدة تتكون . ترجمة 

د/ ولم فرج حنا الأتجلو المصرية ۱۹۸۰ انظر ( ص ۲۳ ) . 

تجذيد ص 1 . 


.قارن : العقيدة تتكون ص 7١‏ . 


تجديد ص 1 . 


:اقظر : تجديد ۱۹۲ . 


انظر : رسالة الخلود ١١١ GAs‏ . 

انظر : د/ عزام . محمد إقبال : سورته .... ص۱۱۹ . 

انظر: تجديد VEY‏ - 144 والمرجع السابق للدكتور عزام ١15‏ ؛ ١١١‏ وتحتاج فكرته عن ختم 
التبوة إلى تفصيل لا يتسع له المقام . 

انظر : تجديد ۲۰۷,» ۲۰۸ . 

Ve : تجديد‎ 

تجديد : 2915116 01 


تجديد : YAY‏ . 
انظر : تجديد ص A‏ وكذا : تطور الفكر الفلسفى فى إيران : 48 . 
تجديد : ص 8 . 


راجع أيتى 1۸ » ۹ من سورة النحل . 

. ٩ : تجديد‎ 

إقبال : ديوان الأسرار والرموز ص ۰۳۰ ۴١‏ . ' 

راجع الآية ٠٠١‏ من سورة الإسراء » والآية VA‏ من سورة النحل . 

انظر عن سقراط : الأستاذ يوسف كرم : تاريخ الفلسفة اليونانية لجنة.التأليف والترجمة والنشر Joke‏ 

5 ص oF » ٥۲‏ وانظر لأفلاطون : الجمهورية . ترجمة دأفؤاد زكريا ء الهيئة المصرية العامة 

LEVY = EVE ص‎ 1١9488 للكتاب‎ 

انظر : يوسف كرم : المرجع السابق 155 2 ٠٠١‏ . 

انظر : تفصيل هذه الفكرة : لدى د/فوقية محمود : مقالات ف أصالة المفكر.المسلم داز الفكر العربى 
۲ — 


ط١/‏ 1911 فى صفحات كثيرة لاسيما من 5١‏ - 11 . 

. ۱٤۷ › ۱٤71 تجديد‎ 

. ٩ تجدید‎ 

. ۱٤١ وانظر كذلك‎ ٠١۲ 21١6١ تجديد‎ 

انظر : تطور الفكر الفلسفى فى إيران : ويلاحظ أن قبلا نسب كناب : رشح التصائح -- إل 
السهروردى المقتول الذى عرض فلسفته Loe‏ واقیاً فى كتاب تطور ... 943 - 1١١‏ ولكن هذه 
النسية ليست صحيحة » بل هو لسهروردى آخر هو شهاب الدين عمر بن محمد السهروردى أحد . 
أقطاب التصوف ف بغداد وصاحب كتاب عوارف المعارف ( ت 717 ه ) انظر فى نسية الكتاب 
إليه : ابن خلكان : وفيات الأعيان » تمقيق د/ إحسان عباس طبع بووت ء ۲۲۲/۷ تعليق EAN‏ 
ويذكر. احق أن الكتاب توجد نسخة منه بمكتية برلين . 

انظر : تجديد ١48 » ٠٤١‏ ويلاحظ إقبال أن بعض الفقهاء الأحتاف تأثروا بالمنطق الأرسطى » 
ولكنه يصف هذا التأثر بأنه أدى إلى ضرر بالغ . اقظر : تجديد ۲۰۳ » Vet‏ 

د/ sel‏ معوض : العلامة محمد. إقبال : حياته واثاره ۳٠۷‏ ويبنو أن إقبالا لم يتمكن من REL‏ 
هذا الذى طمح إلى تحقيقه » ولكن يمكن اعتباره - مع ذلك - طليعة للباحثين فى هذه المسألة 
الحامة » التى عنى ها - من بعده - كثير من الباحثين » لاسيما. الدكتور على سامى النشار فى كتابه 
المنبجى العام : مناهج البحث عند مفكرى الإسلام وقد رجع فى كتابه هذا إلى كتاب إقبال : تجديد 
التفكير الدينى فى الإسلام فى نسخته الإنجليزية » واقتيس منه يعض النصوص انظر مناهج البحث .. 
دار المعارف ط٤/ VAVA‏ ص الالاء ١ . ۲۸۹٩‏ 

. ۱٤۸ تجديد‎ 

السابق ١149‏ وقارن كتاب الدكتور التشار السابقٍ الإشار ة إليه 1« VY‏ . 


تجديد ١6١‏ و .د|/ التشار : امرجم السابق » المؤضع نفسه . 
تجديد : .0 ١‏ 
تجديد Yo‏ ومن أشهر مؤّلفات .ماكدزنالد كتاب عن علم الكلام الإسلامى . وقد رجع إليه إقبال 
كثيراً انظر i E‏ ۱ ۷ هامش 58.1١‏ هامش ۱۸ ١‏ ۳۱ 
وانظر تجديد LAV‏ 
انظر تطور .. يث تدل تفيققة عل قرات اكاب Bi hae oil‏ عن 41 هامش 
۱ء ص 14 هامش ٤۳ OEY‏ . 
: تاريخ الفلسفة فى الإسلام » ترجمة د/عمد عيد المادی أبو ريدة » مطيعة لجنة التأليق 
aa‏ والنشر ۱۹۳۸ ص ۳۳ وانظر تماذج sale‏ للأحكام التى أصدرها على الإسلام وعلمائه 
من المتكلمين والنحاة والفقهاء وغيرهم » ص CVF £46 EAL ET ET OTH, ٠ ٠١ CTE‏ 
YAo‏ . 


. 49 معوض : العلاقة محمد إقبال .... ص‎ aal/> 
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تطور الفكر الفلسعی فى إيران 77 , LTT‏ 
دیور : تاريخ الفلسفة فى الإسلام ص ۳۲ . 
Serouya, Henri: La Pensée Arabe, P.U.F. Paris 1967 P. 90. : pal‏ 


وكذا : تار الفلسفة اليونائية مرجع سايق : 585 + ۲۹۸ ٠١۴۳ GC‏ . 


انظر : د/عبد الرحمن بدوى : أفلوطين عند العرب » وكالة المطبوعات الكويت [tb‏ ۷۷ ص ٣‏ 
وما بعدها . 
تطور الفكر الفلسقى فى إيران 77 . 


د/ عزام : محمد إقبال : سيرته ... ص ۱۸۰ . 

انظر الدوى : روائع إقبال 1 ء ۷ . 

'إقبال : ضرب الكليم ترجمة د/ عزام » وهو يشير يقوله : قل هو الله إلى قوله تعالى فى سورة الإحلاص 
$ قل هو الله أحد 4 . 

انظر : تجديد ص ٠١‏ ويمكن القول بأن هدا النقد لا ينطق على فكر المجزلة فى جملته » حيث 
انهم جعلوا العمل جزعاً من الإمان » وجعلوا الأمر بالمعروف والنبى عن SAN‏ أصلاً من أصولهم 
الخمسة ومن شأد ذلك أن يجعل للعمل جاتباً مهماً ى فكرهم » ولكل ريا قصد إقبال هدا التقد 
موقمهم من الصفات AY‏ حيث تحدثوا tye‏ حديثاً يغلب عليه طابع التفى والسلب » وكادت 
الذات الإلية - محسب تصورهم - تتحول إلى فكرة مجردة » ومس أجل هذا سيب المعترلة إلى 
التعطيل « انظر : الأشعرى : الإبانة عن أصول الديانة تحقيق >[ فوقية محمود . طبع دار CASI‏ 
۱۹۷/۲۳ ج417/5١‏ وانظر الملل والنحل للشهرستانى بهامش الفصل لابن حزم طبع المطبعة الأدبية 
لاالاله/ 0A u OY‏ . 

الندوى : روائع إقبال 1۹ . 

السابق : ٤۷‏ » 448 واتطر ضرت الكلم ص ٠١‏ والمقصود مس ابن على أنه يتتسب إلى على بن 
al‏ طالب رضى الله عنه أما أبو على فهو ابن سينا . والمقصود بالقائد القرشى : الرسول صل الل 
عليه وسلم أما القائد البخارى فهو ابن سينا . 

انظر : محمد حسس الأعظمى والصاوى شعلان : فلسفة SLi}‏ طبع الحلبی 156٠‏ ص ۸٦‏ . 
انظر رسالة الحلود ٠١۸‏ . 
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التعقييات على EF‏ 
لدكتور عبد الحميد مدكور 


رئيس الجلسة : أ . د. فوقية حسين : 


ise‏ للأستاذ الدكتور عبد الخميد مدكور على عرضه ايد لك افكرة فى اختارها 

من أفكار محمد إقبال . 
ردود د . عبد الحميد مدكور على الملاحظات والتعقيياث : 

بالنسية لملاحظة د . نصار الخاصة بمسألة المفار قة الواضحة بين الدين والفلسفة التى Sele‏ 
فى كلام إقبال حين قال : إن الفلسفة مصدرها العقل » وقول د . عمارة فى نباية تعليقه 
إن موقف إقبال من هذه المسألة كان مقدمة لوقف فكرى عام كان جزءاً من مشروع كبير 
هذه الأمة » oly‏ هذا القول قد لا يقبله الإسلاميون على علاته » لأنه يقم مقولة Se‏ أن 
تمس الدين . وأقول إنه رغم موافقتى على جزء من هذه الملاحظة فإننى أرى أنه عندما نتحدث 

عن العقل لا نبغى التشكيك فيه بوصفه قوة أو هبة أعطاها الله للبشر . ولكننا تتحدث فى 
بعض الأحيان عن النتائج call‏ يتوصل إليها العقل والتى ريا يصييها Wad‏ حاصة ونحن نعلم 
أن البشرية على مدار تاريخها تصحح أخطائها » ففى العصر ومنيد الاين متعددين . 7 
لحم وجهات نظر متعارضة ومتناقضة ويهدم بعضها الآخر . 

ومن هنا عندما نقول إن الوحى معصوم فتعنى أنه معصوم من جهة المصدر Sly‏ 
من عند العلم الخالق الذى خلق البشر واضطفى من بيهم الأثبياء ليحملوا الرسالة » أما العقل 


)1( لأسباب فنية لم نتمكن من كتابة التعقييات على بحث الدكتور عبد الحميد مدكور . 
an. EXO.‏ 


البشرى فهو يصحح فكرته على مدار التاريخ ولا نقول إن العقل عغطىء دائماً وف كل شیء 
وما نقول إنه قد يقع فى الخطآ وهذا من خصائص العقل البشرى . وهنا أتفق مع بعض 
ما قاله الدكتور الشرقاوى حول هذه المسألة OV‏ العقل لا يصح النظر إليه على أنه قوة مطلقة » 
ولا يمكنه أن يخطىء » فهو يخطىء فى بعض الآحيان . اما الوحى إذا كان ثابت المصدر'فإنه 
لا يقع فى اطا . 

کا أتفق مع د . الشرقاوى على أن الحديث عن فلسفة إسلامية يلزم أن نحتكم إلى المصدر 
الذى تدين به هذه الأمة ويدين به هذا الفكرء وهذا يؤدى إلى عدم تعارض ما DU‏ به 
العقل مع الدين . 

نأق إلى مشكلة المصطلحات التى تداول الحديث عنها عدد من الأسائذة المعقبين . مثل 
مصطلحات الديمقراطية الروحية والعقل الكلى والكرامة والقوة . وأقول إن إقبال كان يتوجه 
إلى جمهور لديه علم عضمون هذه المصطلحات . فقد حاءت أكثر هذه المصطلحات فى 
محاضرته باللغة الإنجليزية التى قدمها لتعريف أناس لا يعرفون العريبة ولا تاريخها ولا روح 
نشأة Gilat‏ وحضارتها بالإسلام . ولذلك كان يقرب إليهم الأمر . وحن نقول لا مشاحة 
فى الاصطلاح لا محرد تقبل بعض المصطلحات التى SE‏ إلا من هنا أو من هناك » ولكن 
لأن بعض مفكرينا الذين كانوا حريصين على ضرورة اتباع المصطلح الإسلامى » كانوا يقولون 
فى بعض الأحيان يوحد مصطلح يتاج إلى تداول بين الإسلاميين وبين غيرهم وليس فى 
واجب الإسلاميين أن يرفضوا مصطلحاً » إغا عليهم أن يتفقوا على مضمونه أولاً . فمثلا 
عندما يتناولون مصطلح الديمقراطية ينبغى أن يوضحوا أولاً الفروق التى توجد بين الديمقراطية 
بمفهومها الغربى وبين الديمقراطية کا ينبغى أن تكون فى الإسلام » وعندما يستخدمون مصطلح 
الشورى أن نترجمه للاخرين على أنه قريب من الديمقراطية ونبين خصائص الشورى 
الإسلامية . فإقبال قد اضطر إلى ذلك لأنه يتحدث إلى أناس لا يعرفون المصطلحات 
الإسلامية » وكانت المصطلحات لديه واضحة » فعندما يقول: ديمقراطية روحية فإنه يعنى 
إن الإسلام لم يحجر علماً أو رؤية ولم يغلق الباب أمام أحد . فليس العلم كهنوتا محصورا 
فى tty‏ أو طائفة » فالإسلام cll‏ مفهوم العلم للجميع ويسر لهم أسبابه ماداموا قد تمكنوا 
من تحقيق أدوات ووسائل هذا العلم . 

بالنسبة لملاحظات الدكتور عبد القادر محمود .حول الحديث عن التوحيد فإن في البحث 
إشارة إلى أهمية الرحوع للتوحيد . وأقول إن ما وصل إليه إقبال فى هذه المسألة يتجاوز 

NOV‏ د 


ما قدمه التوحيدى الذى بحث المسألة من نقطة معينة . وأعتقد أن مسألة الربط بين الفكر 
والعمل ومخاطبة الإنسان فكراً وإدراكاً وشعوراً ووجداناً لم تكن واضحة فى كلام 
التوحيدى . أما مسألة حع النبوة فرغم أهميتها البالغة عند إقبال فقد اعتذرت عن الإفاضة . 
gh‏ لأنها حارج نقاط البحث نفسه وتحتاج إلى نطاق أوسع للحديث فيا . 

وبالنسبة لملاحظة د . الطيب واعتراضه على بعض المصطلحات أو الأفكار التى WE‏ 
إقبال » وخاصة قوله : إن الدين ملتزم بالوحى » والفلسفة نشاط عقلى » فإن هذه المسألة 
قد نوقشت بوضوح . 

Lf‏ بالنسبة لملاحظات د . عبادة » و د . عمارة حول موقف إقبال من انفصال باكستان 
عن الحند . فأقول إن المسلمين فى المند حتى OW‏ مازالوا مختلفين حول هذا الأمر » وقد 
رأى إقبال أن تطبيق مفهوم الديمقراطية الغربية سيؤدى إلى حرمان المسلمين من كل حقوقهم 
يا نشاهد فى بعض البلاد الإسلامية التى يوجد بها أغلبية غير مسلمة تكتسح كل شىء 
وما IS‏ صدق نظرية إقبال ما يحدث للمسلمين ف الحند We‏ من أمور لا يقرها قانون 
أو دستور وآآخرها التعقم الإجبارى لمم » وأعتقد أنه لا تعارض بين ابن تيمية وإقبال فى 
ا ا وروت ال 

أشرت إلى اشعر sn‏ م مصادر gh‏ قعل حققة اذكر عد قال ولک أي : 

. الشعر رغم ذلك لا يرق إلى درجة المصدر‎ ae 


موقف إقبال من مواقف الإسلاميين من الفلسفة فإننى أستطيع أن أقول إن إقبال ينقد الفلسفة . 
لكنه لا يعتمد علا » وأعتقد أن هذه المسألة تحتاج إلى بحث . 

أما د a‏ کت ار نيندم آنا عاضر سول ا الهاي فى افر 
إقبال وعلاقته بالتجديد فى الفكر الإسلامى . 
وأشكر إخوانى الذين وجهوف إلى بعض ما لم تدركه عيناى من فكر إقبال والسلام عليكم 
ورحمة الله وبركاته . 
رئيس الجلسة : أ . د. فوقية حسين : | | 

شكراً للدكتور عبد الحميد مدكور .. والآن نستمع إلى بحث د . حامد pall‏ وعنوانه : 
« الفلشفة الاسلامية فى العصر الحديث » . 
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الفلسفة الإسلامية فى العصر الحديث 


ليست الفلسفة الإسلامية فى العصر الحديث إلا حلقة أخرى من حلقات التاريخ الطويل 
old‏ الفلسفة » وإذا كانت هذه الحلقة تختلف فى خصائصها أو طابعها العام عن باق AM‏ 
السابقة » فما ذلك إلا لارتباطها الشديد بمرحلة جديدة LUE‏ على العا الإسلامى . وهذه 
المرحلة مختلفة » إلى حد كبير » عن باق المراحل التى مر بها السلمون من قبل . 

لقد كان للفلسفة الإسلامية » منذ ظهورها فى العا الإسلامى » دور هام فى تنظم المعارف 
الإسلامية » وترسيخ مناهج البحث ف العلوم العربية والدينية » بالإضافة إلى معالجة قضايا 
الإنسان الكيرى فى علاقته مع الله » ومع العالم » وأخيراً فى تزويد العقل الإسلامى بقدرة 
هائلة. على التقد » والتخيل « والمناظرة sles‏ 


وقد ذكرنا ف موضع tO oT‏ مجالات الفلسفة الإسلامية قد تعددت بحيث أمكن 
القول بأئها تشتمل على ST‏ من عشرة مجالات » وهى :- 1 
— الفلسفة التقليدية ذات الاستلهام اليونانى ( الطبيعيات - الرياضيات - الإميات ) . 
ب علم الكلام . 
علم مقالات الفرق . 
التصوف. 
_الأعلاق . 
_ التجارب الذاتية والتأملات . 
— أصول الفقه ( وخاصة فيما يتعلق بمباحث الدلالة والقياس ) . 
_ فلسفة التاريخ . 


. أستاذ الفلسفة الإسلامية المساعد » بكلية دار العلوم » جامعة القاهرة‎ cy 
. )5( نشره فى دراسات عربية وإسلامية رقم‎ Ge 


٤ —‏ كك 


— المنطق وشروحه . 
متاهج البحث النظرية ( وتطبيقاتها فى مختلف العلوم العربية والإسلامية ) . 
__ آداب الجدل والماظرة . 

ومن الواضح أن هذه الجالات تغطى مساحة واسعة جداً من النشاط الفكرى لدى 
المسلمين » وإذا كان بعضها قد استنفد جهودات أصحابه فى معالجة و مشكلات زائعة » › 
فإن بعضها الآخر قد واحه « مشكلات حقيقية ٠‏ » وقدم إجابات مقنعة على كثير من الأسئلة 


التى طرحت على على العقل الإسلامى d‏ لحظات ies.‏ 0 : 


لكن الفلسفة الإسلامية - كأى نشاط فكرى - لابد لها من بيئة مناسبة LAs‏ فيها » 
وتتطور » وتزدهر . ولا ندكر أن مثل هذه البيئة قد توافرت ف أماكن مخطفة من العام 
الإسلامى « وعبر عصور متعددة » فهيأت للفلسفة الإسلامية قدراً كيرا من من الاردهار . ولا 
یکن أن نفصل أمثال الکندی Alay‏ وایں بى سینا وان رشد والغزالى والماوردى وابن حرم 
وابن الجوزى عن بيئاتهم التى أتاحت لهم تقديم أفكارهم ونظرياتهم المبتكرة إلى العام 
الإسلامى . 

وف المقابل من ذلك » فإن الفلسفة الإسلامية تسرع E‏ يرهضها الجتمع » 
أو بتعبير أدق » عندما تحرمها السلطة الزمنية من ممارسة دور رها فى Need‏ '. وهكذا نلاحظ 
أنه ابتداء من القرن السابع المجرى » قد امتدت فترة طويلة » Ale‏ تقريباً من أى ومضة 
فكرية متميزة » باستثناء ابن تيمية ( المتوق ۸ هھ ) وابن حلدون ( المتوق 8١8‏ ه ) . 


وى العصر الحديث » تعرض العالم الإسلامى لأكبر هرة فى تاريخه » عن طريق التقائه 
المفاجىء بالغرب الأوروبى » الذى حاء إليه - هذه المرة - ليستقر على أرضه » ويتغلغل فى 
دماغه » لكن المسلمين ما كادوا يستعيدون توازنهم من هول هذا الالتقاء » حتى أسرعوا 
باللجوء إلى ماضمم العريق » يتلمسون فيه عناصر القوة التى تعينهم على مواجهة الحاضر 
وكانت « الفلسفة الإسلامية » أحد هذه العناصر Fe‏ سنثيت سنثبت ذلك بعد قليل ٠‏ 


SS e E REE 

مع الواقع الجديد للعالم الإسلامى ! وعلى أيدى مجموعة من الشخصيات للتميزة راحت 

الفلسمة الإسلامية تكتب تاريخها الحديث ودون أن تفقد خيوط صلتها بالماضى » أخذت 

تعالج واقع الحاضر الإسلامى بمشكلاته الطارئة» وتوجه الشعوب الإسلامية نحو المستقبل الأفضل. 
EE‏ تب 


وهكذا يكن القول OL‏ الفلسفة الإسلامية فى العصر الحديث تتكون من : « مجموعة 
النظريات والأفكار الإصلاحية » التى نادى يها زعماء الإصلاح » وعدد من CASH‏ 
وأساتذة الجامعات dc‏ المجتمع الإسلامى » des‏ مطلع القرن التاسع عشر حتى OW‏ > وذلك 
للنبوض بالعأم الإسلامى » وتمكينه من مواصلة التقدم نحو أهدافه الكيرى التى فقد الطريق 
إلا de‏ زمن طويل » . ْ 1 


ومن العروف أن كتابة تاريخ للفلسفة ٠يعنى‏ بالدرجة الأولى تارجاً للأفكار والنظريات ' 
مجردة قدر الإمكان عن سير الأشخاص » ء وتتابع الأحداث » وظروف العصر » لكن الفلسفة 
الإسلامية » وخاصة 3 فى العصر الحديث ؛ تأخذ طابع الالتحام القوى بالواقع » المتغير » 

وترتبط عضوياً بشخصيات محددة » وبظروف عامة لا Se‏ فصلها عنها . وبالإضافة إلى 
ذلك كله » فإن بعض « أفكارها » ينبغى استخلاصه من « أحداث » أو 0 مواقف » معينة » 
بل إن بعضها الآخر ينطق بصوت عال من بين لحظات الصمت . 


والفلسفة الإسلامية فى العصر الحديث تبداً مع بداية التاريخ الإسلامى الحديث » أو قبله 
يقليل ( ونقضد بالجملة الأخيرة : الإشارة رة إلى الحركة السلفية التى قادها محمد بن عبد الوهاب 
WET)‏ - 1941 م) ف شبه الجزيرة العربية » والتى اتجهت أساساً إلى تنقية العقيدة 
الإسلامية نما Gh‏ بها من عناصر الشرك والوثنية ببب شيوع الجهل » والبعد عن المصادر 
الأساسية للإسلام es‏ ا te ee‏ 
أما من الناحية السياسية فكان ها الفضل فى توحيد القبائل المتنافرة فى شبه الجزيرة العربية 
تحت راية واحدة . 


Ul‏ التاريخ الإسلامى الحديث فيتزامن ابتداؤه من مجىء الحملة الفرنسية إلى مصر والشام 
۱۸١١ - 1۷۹۸ (‏ م ) : ونحن لا نقر بهذه المسلمة إلا من واقع الغايز الواضح بين المرحلتين 
التين تفصل بينما تلك الحملة : المرحلة السابقة cde‏ المرحلة التالية ها . 

المرحلة السابقة aad‏ حوالى خمسمائة عام » تسير فيها أحوال المسلمين السياسية والاقتصادية 
والاجتاعية والثقافية على وتيرة واحدة » وتكاد تتشابه إلى حد كيير فى خصائصها العامة > 
وأحياناً فى تفاصيلها الجزئية . وإذا جأز لنا أن نطلق وصفاً عاما على هذه الحقبة AHL‏ 
الطويلة » أمكن القول bef‏ تتصف بلثبات 6 بكل ما يحمله هذا الوصف من خصائص 
التشابه » والتوقف » والتكرار . 

ee‏ ت 


أما المرحلة التالية للحملة الفرنسية » فأهم ما يميزها هو الحركة » بكل ما تعنيه من تنوع © 
وتطور » وسرعة فى الإيقاع . ومن الواضح أن هذه المرحلة الثانية هى التى تمتد حتى اليوم . 
وهنا نود أن نشير إلى أن ما يعيشه الجتمع الإسلامى اليوم » وربما غداً » يعتبر نتيجة مباشرة 
لبداية الأحداث وتطورها فى تلك الفترة التى أعقبت ES‏ . وهذا السبب dt‏ 
أهمية التعرض لا فى بداية التاريخ الإسلامى الحديث » الذى نعتبره وثيق الصلة تماماً Bala‏ 
الفلسفة الإسلامية ذاتها . 

لقد جرى تناول الحملة الفرنسية غالباً من جانب. الكتاب المسلمين بنفس الطريقة التى 
عبر بها أفراد الجماعة الذين لمس كل منم جزعاً محدداً من جسد الفيل ! فهناك من يرى 
أنها الشرارة التى أشعلت النار فى الهشم » يعنى هى التى أيقظت العالم الإسلامى من سباته 
الطويل » وهناك من يزى أنها مخرد حدث تزامن مع نبضة العالم الإسلامى التى كانت قد 
بدأت خلال تلك الفترة » أو قبلها بقليل . وهناك أخيراً من لا يرى فى الحملة الفرنسية 
٠‏ إلا Wel‏ بادرة الخراب الذى “حل بالعالم الإسلامى » الذى كان يسير على 9 أفضل نحو ممكن » 
ولولا هذه الحملة المشعومة لأستمر فى أمان حتى اليوم . 

وليس من غرضنا هنا الدخول مع أصحاب هذه الاتجاهات فى مناقشة لأنها ستبعدنا 
بالتأكيد عن هدفنا المحدد من هذا البحث » وحسبنا أن نقول إن هذه الاتجاهات كلها إغا 
'تفسر و حادثة » الحملة الفرنسية انطلاقاً من موقف معين حاص بها » وليس من طبيعة الحادثة 
نفسهاء وارتباطها Ue‏ قبلها » وجا بعدها من أحداث أخرى » متشاببة أو متناقضة على 


السواء . 
ا ل SE‏ ل ا ارك ee‏ 
الآثار المباشرة التى ترتبت - فى رأينا - عليها . ونسرع فنقرر أن هذه الآثار لا تحمل كلها 


ا ا ا 

مثل الموجة التى تصطدم بصخور الشاطىء » فتتناثر فى أكثر من اتجاه . وهذه الآثار نجملها 

فى خمس bls‏ :- 

ot‏ طم قر المايك العضلية ر الحمدة عل السيف ) أمم لقوةالجديدة ( Saal‏ عل 
البارود ) . وهذا معناه ببساطة cl al‏ عصر ¢ وبداية عصر آخر . وتلك مسألة dole‏ 
بصراع الحضارات . 1 

؟ - OLY‏ ضعف الخلافة العثانية » وإشهار عجزها عن حماية ولايتها فى مصر والشام ». 


ae‏ هك 


وهو الأمر الذى دفع المصريين - لأول مرة فى تاريخهم - إلى تقرير مصيرهم 
بأنفسهم » واختيار من bar‏ أمورهم ( محمد على ۱۸٤۸ ¬ ١8.6‏ ) . 

ولا يكن أن نصف هذا العمل إلا أنه نصف خخطوة ٠‏ على طريق الشورى 
الإسلامية » واختيار الأمة للحام . 
توجيه اهتام الإنجليز إلى ضرورة حماية الطريق المؤدى إلى مستعمرتهم الكبرى فى المند © 
وهو مصرء هذا أسرعوا بتحطم الأسطول الفرنسى الرابض فى ميناء الإسكندرية ؛ 
واجهاض هدف الفرنسيين من الحملة . ومنذ هذه اللحظة Ly‏ إعداد انجلترا » الطويل 
المدى ‏ لاحتلال المنطقة فظلت تشجع حركات المقاومة المصرية للإنجايز » وهو PM‏ 
الذى استغله جزئيا بعض زعماء الإصلاح ر جمال الدين الأفغانى ) وقادة النبضة 
الوطنية ( مصطفى كامل » ومحمد فريد ) . 
كسر الحاجز السياسى والاجتاعى والنفسى بين الشرق والغرب Fe‏ بين الإسلام 
وأوروبا . فبدلاً من أن تكون ١‏ المعارك الحربية » هى وحدها لغة التعامل بين هذين 
الطرفين » التقليديين فى عداوتهما » قام « تبادل المصالح ‏ بدور العلاقة الجديدة . ومع 
الأسف لا يتم هذا إلا بين ممكافين » لذلك فإنه لم يُوْتٍ Lal‏ ماره على النحو الذى 
ظل بعض المفكرين المسلمين يحلمون به حتى الخمسينات من القرن العشرين”". 


تنبيه العقل العربى - الإسلامى إلى حقيقة موقفه التاريخى فى تلك الفترة » ويمكن أن 
نتبين ذلك بوضوح فى كتابات المؤرخ المعاصر للحملة الفرنسية الجبرق » وبصفة 
خاصة » فى « الدهشة » التى أبداها من رؤية بعض التجارب الكيميائية البسيطة التى 
أطلعه pole‏ علماء الحملة الفرنسية . وف رأينا أن هذه الدهشة كانت نقطة انطلاق 
العقل الإسلامى من سكونه » وبدء حركته المستمرة التى لم تدا حتى اليوم . 
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والسؤال الآن : ما الذى نستخلصه من سرد هذه الآثار ؟- أمور كثيرة يمكن أن تكون 
دراسة مستقلة . لكن من الواضح أن هذه الآثار هى التى شكلت « خلفية المسرح » الذى 
جرى عليه تمثيل الرواية « المتعددة الفصول » والتى استمر عرضها خلال القرن التاسع عشر 
كله » والنصف الأول من القرن العشرين » على أرض مصر » طليعة العام الإسلامى » فى 
ذلك الوقت . mM‏ 


ses) BNO 


ثم بعد رحيل الحملة الفرنسية » امتدت فترة تبلغ نصف OF‏ شهدت « تجربة محمد على ) 
۱۸٤۸ - ۱۸٠١ (‏ ) التى تلت فى Wyle‏ التحديث » وتعويض التخلف » والأخذ بوسائل 
التقدم المادى الذى تم فى أوروبا . وهنا نصطدم » مرة أخرى » بحادثة تاريخية » جرى Use‏ 
كلام كثير . فهناك من ينظر إلى تجربة محمد على » » على أنها بناء لمصر المحديثة » وهناك من 
يعتبرها مجرد أنه يبنى له - ولأسرته من بعده - أميراطورية ا “» وفريق ثالث يجرد 
التجربة من أى مضمون حضارى » وهكذا .. 

إن متابعة الكثر نما كتب عن تلك الفترة تطلعنا على أن الدراسات التى تاولا ٠.‏ ركم 
جدية بعضها - لم توفها حقها حتى الآن . وکنا نزجو purl‏ الباحقون قى تحليل هذه 
التجربة'» التى نرى أنها لم تنشاً من فراغ كامل » > وما لها جذورها ء أو على BY‏ تماذجها 
السابقة » التى تمعد فى التاريخ الإسلامى القديم » وسنكتفى هنا بالإشارة إلى بعض النقاط :- 
— حتى الآن » لم يقارن أحد من الباحثين بون تكوين الأسطول الإسلامى الجديد فى عهد 

معاوية بن ألى سفيان ( والى الشام » ثم الخليفة الأموى الأول ) ony‏ يناء الجيش 

. والأسطول الحديث فى عهد محمد على » مع أن العملين متشابهان إلى حد كير . 


ولم يقارن أحد حتى الآن بين تنظيم الدواوين فى عهد الخليفة الأموى عبد الملك بن 
مروان « ony‏ تنظيم اختصاصات الذولة الحديثة » Yel fey‏ الختلفة فى عهد محمد على . 

tol Oth fy —‏ حتى SAA Fert op ach « OW‏ البحتة » بين إنشاء الخليفة العباسى 
الأمون لبيت الحكمة فى بغداد » وإنشاء محمد على لمدرسة الألسن فى القاهرة . 

— وأخيراً لم يبنا أحد إلى إمكانية توافر الوعى التاريخى الإسلامى لدى محمد على لفكرة 
تبادل العواصم الإسلامية مكان الصدارة فى فترات متعاقبة » وعلى نحو كان يحافظ - فى 
الغالب - على استمرار العالم الإسلامى » وبقاء تماسكه . فلم تكد تسقط دمشق حتى 
نېضت بغداد » وعندما سقطت. بغداد نيضت القاهرة » وقبل أن تسقط القاهرة نهضت 
استانبول .... وهكذا كانت كل عاصمة تحمل الراية الإسلامية حتى يحين أجلها المحتوم » 
فتسلمها إلى جارتها » دون أن يعنى ذلك أن إحداها كانت تبيد الأخرى تماماً » لتنبض 
على أنقاضها . 


نحن نصف محمد على أحياناً بمحاولة بناء أمبراطورية لنفسه » فننزعه بذلك نزعاً من الإطار 
الإسلامى » الذى أشرنا إليه » ونلحقه قصراً بكل من الإسكندر SW‏ » وتابليوت » وهتلر 
ae‏ ات 


فيما بعك ... وما أجدرنا - Vy‏ من ذلك - أن نجمع كل أعماله » ونصنفها ء ثم تقوم 
بتحليل لها فى إطار باق الأعمال الأخرى من ناحية » وف علاقته مع الظروف التى أحاطت 
به من ناحية أخرى » معخلصين نبائياً من الأفكار الشائعة » والمسبقة » ومن وجهات النظر 


الاجنبية . 


إن تحليل بعض أعمال محمد على يبرز عناصر هامة للغاية من « فكرة الإصلاح » ومن 
المعروف عنه أنه أحاط نفسه بمجموعة من كبار المستشارين الأجانب » وما لبث أن أحل 
محلهم المبعوثين المصريين الذين أوفدهم ليتعلموا فى أوروبا . ومعنى هذا أنه كان « يستشير » 
من حوله » قبل اتخاذ قراراته » م كان و يتابع بحرم » تنفيذ هذه القرارات . ولا شك فى 
أنه أحسن الاستفادة من تلف الظروف التى أحاطت به » سواء كانت محلية أم دولية » 
وإذا كان ٠‏ الجيش المصرى » الذى كرس معظم جهوده لتكوينه » قد قضى عليه أثناء حياته » 
ob‏ « القناطر الخيرية » التى بناها - لأول مرة - على نيل مصر لتنظم زراعة أخصب قطعة 
فيها - مازالت باقية وعاملة حتى اليوم . 


وليس معنى هذا أننا نريد أن نجعل من محمد على فيلسوفاً إسلاميا » وإنما نود أن نقرر 
عط أنه كان من أهم الحكام الذين مهدت أعمالهم لنشأة الفلسفة الإسلامية فى العصر 
الحديث .. 


لكننا - من موقف فلسفى إسلامى - ينبغى ألا نمر صامتين على حملته العسكرية التى 
جردها للقضاء على الوهابية »؛ وهى كا سبق القول حركة إصلاح دينى » كان محمد على 
قد أدرك أبعادها الحقيقية » ليس فى شبه الجزيرة العربية وحدها » وإما فى العام الإسلامى 
كله . ومع ذلك » فتحن نعلم أن الذى دفعه إلى تلك الحملة إغا هو السلطان العثانى نفسه » 
با أن ضباط الحملة كانوا فرنسيين ! 

Shay‏ نقد آخر عنيف : يتجه إلى سياسته فى التعلم . فقد اثر محمد على تعلم صفوة 
مختارة من أبناء الشعب المصرى » دون أن يسعى لتعمم التعلم بين كل أبنائه . وهذه قضية 
جوهرية نميل إلى أن السبب فى تضايله عنها يرجع إلى المستشارين الأجانب الذين اعتمد 
عليهم » وييدو أنهم لم يتخلصوا LUE‏ من العمل حفية لخدمة بلادهم الاستعمارية . 

Lf‏ الفكرة الأساسية التى يشرف بها عهد محمد على » فهى عدم التورط فى الديون الأجنبية 
( وهى التى كبلت أحفاده من بعده ) . فمع حاجة مصر فى ذلك الوقت إلى مثل هذه الديون 
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لإقامة مشاريعها الكبرى ( ترسانة الأسطول ء ومصانع الذخيرة » وإقامة السدود »وشق 
الترع . .. اغ ) لا ad‏ هذا الحم العميز يلجأ إليها » ومن ثم فقد حافظ على استقلال مصر 
طيلة حياته . ( ومن المعروف أن الديون الأجنبية هى التى تفتح الباب للتدخخل الأجنبى » 
ومئه يدخل الاستعمار ) . 


وهناك فكرة أخرى » تتمثل فى كيفية الإفادة من الغرب . فقد أجاب محمد على بحسم 
على هذا السؤال ( الذى مازال يطرح حتى اليوم فى العام الإسلامى ) عندما قرر ضرورة 
اقتباس وسائل الغرب من Sle‏ التقدم المادى » دون أن يثير « مشكلة زائفنة ٠‏ حول ما إذا 
كان هذا الاقتباس مشروعاً أو غير مشروع ! إن فلسفة « البعثات المصرية إلى أوروبا » تبين 
بوضوح أن أفرادها جميعاً توجهوا لدراسة « جوانب عملية » من التقدم الغربى » وخاصة 
فى المجال العسكرى ومتطلباته » ويضاف إلى ذلك أن كلا منهم قد كلف بترجمة كتاب فى 
مجال تخصصه إلى اللغة العربية » وأخيراً فإنهم كانوا يوضعون — بعد عودتهم من البعئة - 


فى أماكن عملهم المناسب . 

لا عجب إذا أن تكون النتائج باهرة : فقد نجح المبعوثون المصريون فى مهمتهم العلمية . 
وفى أداء الوظائف التى أسندت إليهم » ونجح العمال المصريون فى إدارة وتشغيل المصانع 
ر والآلات اليكانيكية ) التى جاء بها محمد على dead‏ الجيش المصرى 6 ونجح الجنود 
المصريون فى استيعاب نظم الحرب الحديثة » واستخدام أسلحتها الجديدة . 

وإنما العجب أن يكون هذا النجاح نفسه هو سبب الفشل . فقد لاحظت الدولة 
الاستعمارية تزايد القوة المصرية المطردة » إلى الحد الذى راحت تمد فيه يد المساعدة إلى 
عاصمة الخلافة الإسلامية فى أستانبول » فقررت ضريها ضربة قاضية » يبدو أنه لم تقم لها 
بعدها قائمة حتى اليوم ! 

وهكذا شهد النصف الثانى من القرن التاسع عشر ١‏ انقضاضة » الاستعمار Al‏ - للمرة 
الثانية خلال قرن واحد للاستيلاء على ما يسمى - الآن - بمنطقة الشرق الأوسط . وكان 
احتلال إنجلترا wal‏ سنة ۱۸۸۲ م هو قمة الكارثة » التى لم تقتصر آثارها السيئة عليها 
وحدها » Lily‏ على شعوب العالم الإسلامى كله » بما فيها تركيا نفسها ! . 

ولا يسعنا هنا إلا أن نؤكد أن « وجود » محمد على نفسه هو الذى أخر تلك الانقضاضة 
الاستعمارية إلى النصف الثانى من القرن التاسع عشر . وقد خلف من بعده أحفادًا ميكونوا 
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على نفس كفاءته » وحسن إدارته . وبرز فى فى شخصية كل منهم نقطة ضعف » أو أكار » 
استغلتها القوى dy all‏ استغلالاً جيداً › وأهم من ذلك » أنهم تولوا و عرش مصر » على أنه 
حق لا واجب » وتشريف لا تكليف © واستمتاع لا جهاد . 


لم ينتبه أحفأد محمد على لعناصر القوة الموجودة فعلاً فى الجتمع الإسلامى » فلم يستغلوها » 
ولم يدركوا جيداً خطورة الديون الأجنبية فغرقوا فيها » وعلى الفور برز التدخل الأجنبى 
« اشتراك وزراء أجانب ف منصبين بالوزارة المصرية أحدهما إنجليزى للمالية » والآخر فرنسى 
للأشغال ٠‏ ثم كان الاستعمار الكامل .. وهنا » ولأول مرة فى تاريخ العالم الإسلامى » تخضع 
مجموعة كبيرة من شعوبه - وهى التى مثلت WE‏ طليعته - لسيطرة الاحتلال الغربى » الذى 
قرر - مع سبق الإصرار هذه المرة - أن يستقر فيها طويلاً ( فلم تعد القضية جرد الاستيلاء 
على مدينة القدس » والشريط الساحلى الحيط be‏ » كا حطط لذلك قادة الحملات الصليبية 
فى القرنين الخامس والسادس المجريين) » ولذلك كان إحكام القيضة على هذه الشعوب قوياً » 
وخانقاً » ولم يدع ها فرصة كبيرة لتاتقط آنفاسها » أو تعيد ترتيب شفونها . 


وإذا تأملنا جيداً دلالة الأحداث فى تلك الفترة بالذات » لاتضح لنا - کا سبقت 
الإشارة - أنها المفتاح الأسامى لفهم العصر الحاضر مجميع تناقضاته الظاهرة والخفية على 
السواء . وسوف نتوقف هنا عند نقطتين أساسيتين تتعلقان مباشرة بموضوع بمثنا » وها : 
_ سياسة التعليسم . 
قضية الاقتباس من الغرب .' 

بالنسبة للنقطة الأولى » ad‏ أن حالة التعلم » قبل مجىء محمد على » كانت متخلفة إلى 
حد كبير . ولم بيذل هو نفسه » کا سبق القول » جهداً كبيراً لإصلاحها » ونعنى بذلك 
أنه لم يتجه إلى إصلاح التعليم من ناحية الكم » بتعميمه بين جيع أبناء الشعب » ومن ناحية 
الكيف » بتنظيمه » وتعديل مناهجه حتى تتناسب مع طبيعة العصر الجديد . ونعتقد أن هذه 
1 نقطة ضعف فى سياسة محمد على » وعندما حاول أحفاده متابعة مسيرة جدهم » كانت الأمور 
قد رجت من أيديهم » وأصبحت القرارات - فى جال التعليم كا فى غيره - SE‏ من بريطانيا 
العظمى لتطيق على أبناء الشعب المصرى . 

وهكذا تمت صياغة التعلم المصرى - وبالتالى العربى الإسلامى - صياغة أجنبية منذ 
البداية . وهذا ما نشهده بوضوح فى انقسام التعلم إلى مدلى wey‏ ۽ وفى اختفاء خيوط 
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التاريخ الإسلامى الصحيح من متاهج الدراسة » وق إهمال الجوانب المزدهرة من الحضارة 
الإسلامية » وى تعقد اللغة العربية الفصحى على ألسنة التلاميذ » والسخرية منها فى مجالس 
العامة » وفى تقديم نموذج التعلم الأورونى ١‏ المقلد » على أنه الموذج الوحيد التقدم الجدمع » 
وف انتشار المدارس والجامعات الأجنبية وجذبها المستمر لأبناء المسلمين بقصد صياغتهم صياغة 
فكرية معيئة » وى إهمال العناية بالتعلم الدينى - وكان بالإمكان إصلاحه لو ترك لأهله 
الناببين حرية القرار والتنفيذ - وأخيراً فى ظهور أقسى مهزلة شهدها المسلمون » وهى إعفاء 
من يحفظ القرآن الكريم من التجنيد فى صفوف الجيش » وكان هذا بعد كل اعتبار إبعادا 
للمسلم عن شكون الدفاع عن وطنه (قارن ذلك بعدد القتلى من حفظة القران الكريم الذين أرسلهم 
أبو بكر الصديق LAY‏ فتنة الردة عقب وفاة الرسول صلى الله عليه وسلم ) . 

Uf‏ النقطة الثانية فتتعلق بقضية الاقتباس من الغرب » ومدى هذا الاقتباس . وقد سبقت 
الإشارة إلى أن محمد على قد حسم هذه القضية بقبول الاقتباس » فى المجال المادى وحده » 
وبالأخص ف الجانب العسكرى مته . لکن حفيده إسماعيل ( ۱۸۹۲۳ - ۱۸۷۸ ) أعلن 
صراحة أنه سيعمل على جعل مصر قطعة من أوروبا » وهذا معناه أنه قرر اختيار طريق 
« التغريب LAS‏ » أى إلحاق مصر يأوروبا فى كل شىء . لكنه هل كان يعنى ذلك حقا ؟ 
( کا فعل كال أتاتورك بعد ذلك بوقت قليل فى عاصمة الخلافة الإسلامية نفسها ) - نحن 
نشك فى ذلك . وإلا فلو أنه كان يعنى ذلك حقيقة لأكثر من البعثات » وركز على وسائل 
التقدم الادى ومنجزاته فى مجالات الصناعة والزراعة والتجارة » وزاد من كفاءة الأجهزة 
الحكومية » واعتنى بالمواصلات ... الح ولكنه لم يكن يقصد من مفهوم الحضارة الغربية إلا 
قشرة سطحية » فقرر بناء دارًا للأوبرا فى القاهرة » تعرض على خشبتها أرق ما توصل إليه 
الفن الأوروبى » بينا غالبية شعبه غارقة فى الأمية » والجهل » تعانى البؤس » وتتعثر فى 
الحرمان . 


لا شك فى أن هذه بعض الجوانب المولمة » ودلالاتها أشد إيلاماً . وهى بالفعل جوانب 
مظلمة من الصورة . لكن « ومضات الإصلاح » ما تلبث أن تظهر فتبشر بالأمل » وتوحى 
بالتفاؤل . وهذا ما نود معالجته فى الجزء التالى من هذا البحث » الذى نتتقل فيه من مسرح 
الأحداث التاريخية - فى تلك الفترة - إلى مجموعة الأفكار الفلسفية التى نشأت فيها » وتوالت 
بعدها . 


ومن البديبى أن يحتاج هذا العمل إلى « منبج » يمكنه السيطرة على تلك الأفكار العديدة 
د 


والمتنائرة » ويقيم بينها قدراً من الترابط المنطقى » والطبيعى فى الوقت نفسه » ويساعد جزئياتها 
الخحلفة على أن تأخذ شكل اتجاه » أو حتى عدة اتجاهات . ولا شك ف أنه بالإمكان اقتراح 
أكار من منبج لتفيذ هذا العمل » سواء من جابنا أو من جائب Way‏ من OU‏ لكتا 
نفضل أن نعرضه leg‏ للمنبج الذى يتكون من الخطوات التالية : 
١‏ - مرحلة المهيد لنشأة الفلسفة الإسلامية فى العصر الحديث . 
۲ - الرواد ( زعماء الإصلاح ) وأفكارهم . 
- أساتذة الجامعات والتخصص . 
٤‏ - مشكلات الحاضر » وإمكانات المستقبل . 
أولاً : اتمهيد لدشأة الفلسفة الإسلامية فى العصر الحديث : 
وتشمل من حيث نقطة البدء : 
(ty‏ حركة محمد بن عبد الوهاب الإصلاحية » والتى سبقت مجىء الحملة الفرنسية » 
وكان ها اثارها على معظم الحركات الإصلاحية فيما بعد . 
( ب ) الآثار ( الثقافية ) النى ترتبت على الحملة الفرنسية » وأهمها إيقاظ الوعى الإسلامى 
على مدى التخلف «gall‏ والتصمم على النبضة . 
ثم Jk‏ بعد ذلك دور القنوات الثقافية التى انفتحت أمام العقل الإسلامى ف يمارس 
نشاطه السابق + ويؤدى مهمته فى بناء الإنسان الجديد . 
١‏ - البعفات : ومن نتائجها اطع على مظاهر الحضارة الغربية » واستمرار الاتصال 
بالغرب عن طريق اللغات الأجنبية ( الترجمة ) . 
¥ - المطبعة : التى راحت تد a ree‏ ما قاف رز 
۴ - التعليم : الذى أذ يتسع نطاقه » ويشمل بالتدرج أعداداً أكبر من أبناء امجتمع الإسلامى 
( على الرغم من انحراف اتجاهه عن الطريق الصحيح ) . 
4 - دور الككتب : التى قامت بدور هام فى حفظ المعارف ¢ وتسهيل الاستفادة منها . 
—o‏ الصحافة : التى قامت بدور هام فى نشر الوعى العام » وإشاعة التنوير فى طبقات 
عديدة من المجتمع . 
وفى رأينا أن الفلسفة الإسلامية لا تتطلب فى دور نشأتها - أو إعادة بعثها - أكثر من 
هذا !! ولا يمكن أن نخفى دهشتنا من توافر كل هذه القنوات فى وقت واحد تقريياً » بحيث 
کا 


ola‏ جميعها البيعة المناسبة لتلك النشأة . والذى يتأمل جيداً فيها يجد أن كل عنصر منبا 
كان لازماً ضروريا لغيره من العناصر . وأنها مجتمعة كات مقدمة طبيعية لظهور الفلسفة 
الإسلامية فى تلك الفترة . 

وهناك شخصيتان بارزتان قامتا بدور هام فى إرساء قواعد هذا المهيد » وهما : رفاعة 
الطهطاوى » dey‏ مبارك . كلاهما من أبناء الشعب المصرى » تلقى تربية دينية » واتصل 
منذ صغره بالقران الكريم » ثم وقع عليه الاختيار ليكون ضمن البعثات التى أوفدها محمد 
على إلى أوروبا » وعقب عودته » أتيحت له الفرصة لكى يحقق ما يراه ضروريا من أفكار 
الإصلاح ودعائمه . 

Uf‏ رفاعة الطهطاوى ( ۱۸۰۱ - ۱۸۷۳ ) فكان مقرراً أن يكون الإمام الدينى لأول 
diy‏ مصرية إلى فرنسا » لكنه صنمم على دراسة اللغة الفرنسية مثل أعضاء البعثة تماما » وعندما 
أظهر تفوقاً فها أصبح مثلهم مبعوثاً » وتم إعداده ليتولى مهمة الترجمة إلى اللغة العربية . 

dy‏ مصر » عقب عودته » عمل رفاعة الطهطاوى مترجماً فى مدرسة الطب » فقام بجهد 
طيب فى تعريب كثير من المصطلحات الحديثة » ثم كان له فضل إنشاء مدرسة الألسن سنة 
٥‏ ( وهى التى سبقت الإشارة إلى مشاببتها دار الحكمة فى عهد المأمون ) ثم قلم الترجمة 
سنة 1841 . وعلى يديه تخرجت أجيال قدموا للمكتبة العربية ما يزيد على الألف كتاب 
فى شتى فروع المعرفة الحديثة . 

Ud‏ دوره فى جال الصحافة العربية الناشكة حيشذ » فيتمثل فى أنه دفع الكتابة فيها حطوات 
إلى الأمام . فقد نقل جريدة « الوقائع المصرية » من مجرد نشر الخبر الحكومى الجاف إلى 
نشر المقال التحليل فى اللغة والأدب والاجتاع . وفعل نفس الشىء » وبحرية أوسع » عندما 
تولى رئاسة تحرير مجلة و روضة المدارس » التى أنشأها على مبارك » وهى UA‏ التى صاحبت 
النبضة العربية الإسلامية وخطواتها الأولى » وجمعت على صفحاتها خلاصة الفكر المصرى 
المستنير فى تلك الفترة . 


Uy‏ على مبارك ( ۱۸۲۴۳ - ۱۸۹۳ ) والذى كان مقدراً له هو الآخر أن يصبح 
مهندساً » فقد تولى بعد عودته من البعثة وضع السياسة التعليمية » وتنفيذها فى مصر . ومن 
يريد أن يتعرف على أفكار الرجل ينبغى ألا يتلمسها فقط فيما ترك من مؤلفات ( الخطط 
التوفيقية » رواية علم الدين ) وإنما فيما قام به من أعمال » وما LET‏ من مؤسسات . 
E ee‏ 


وتجدر الإشارة إلى أنه أول من فكر فى إصلاح ١‏ كتاتيب » مصر ء ومحاولة الارتقاء 
بمستواها الصحى « والتعليمى . فقام بحصر هذه الكتاتيب » وفرز الصالح منها » لتحويله إلى 
مدارس ابتدائية تتمتع برعاية من الحكومة » بدلاً من تركها مهملة فى أيدى الأهالى . 
لكننا نوٌكد هنا على ثلائة أعمال لعلى مبارك » كان لها » ومازال 6 دلالتها الفكرية العميقة 
فى مجال الإصلاح » وهى :- 
— إنشاء دار العلوم , 
س إنشاء دار الكتب . 
إنشاء قاعة للمحاضرات العامة . 


أما دار العلوم فهى عبارة عن مدرسة عليا » كان الغرض من إنشائها EF‏ مدرسين 

عصريين » بمعنى أساتذة يعلمون اللغة العربية » والعلوم الإسلامية بصورة حديثة تتمشى مع 
روح العصر » نتيجة « تكوينهم الثقاف الخاص ؛ , وهذا هو المهم . فقد كان يتم اختيار طلابها 
من خيرة طلبة الأزهر بامتحان » ويختار لهم خيرة العلماء من الأزهر » وغيره ( مثل مدرسة 
المندسة العليا » ومدرسة الحاسبة » والإدارة » وغيرها') ويعلم طلبتها العلوم الدينية واللغوية » 
les‏ من علوم الدنيا كالرياضة والجغرافيا والتاريخ والطبيعة والكيمياء . 


زالذى يطلع على ؛ منهج » دار العلوم الذى وضعه على مبارك » والتعديلات الطفيفة التى 
أدخلت عليه فيما بعد » يلاحظ بوضوح شمول النظرة المتكاملة إلى الثقافة الإسلامية بكل 
عناصرها : اللغوية « والأدبية » والدينية » والتجريبية والإنسانية . ويبدو لنا - وهذه وجهة 
نظر خاصة - أن الغرض الأساسى لم يكن » كا ذكر الأستاذ أحمذ أمين - هو حل مشكلة 
اللغة العربية وحدها » Uy‏ كان So‏ للمشكلة الثقافية والحضارية بوجه عام . 

ويتضح ذلك من مدى التنوع الذى ظهر ف المواهب التى تخرجت فى دار العلوم » des‏ 
إنشائها حتى OW‏ » فقد قدمت للعالم العربى والإسلامى نخبة من كبار الشعراء ( على الجارم » 
ومحمود حسن إسماعيل ) والروائيين ( محمد عبد الحليم عبد الله ) والصحفيين ( عبد العزيز 
جاويش ) وزعماء الإصلاح الدينى ( حسن البنا » وسيد قطب ) وعلماء الشريعة ( على 
حسب الله ) وعلماء الاجتاع ( على عبد الواحد وافى ) وأساتذة الأدب ( عمر الدسوق » 
ومحمد غنيمى هلال ) وعلماء اللغة ( إبراهم أنيس » وتام حسن ) وأساتذة الفلسفة الإسلامية 
( أبو العلا عفيفى 6 وإبراهيم مدكور » ومحمود قاسم )° 

د ا 


فهل يكن بعد هذا القول بأن الغرض من إنشاء دار العلوم كان هو حل مشكلة اللغة 
العربية وحدها ! 

Ul‏ دار الكتب فهى غنية عن التعريف بذاتها . ويكفى فقط لعرفة قيمتها فى عصرها أن 
شير إلى أن الكتب » وخاصة الخطوطة » كانت قبل إنشائها مبعثرة فى المساجد » أو الأماكن 
المهجورة » معرضة فى كل الأحوال للضياع والتلف » وبعضها من أموال الأوقاف الذى لا 
يمكن تداوله » أو الانتفاع به . وإذا حدثت استفادة منه » فهى لأفراد قلائل . فكان عمل 
على مبارك أن « جمعها فى مكان واحد » ورتبها » وسهل الاستفادة منها » وجعل لها قاعات 
مطالعة » فكان من ذلك حركة علمية وشعبية ساعدت على النبضة المصرية “٠‏ . 


Ul,‏ قاعة المحاضرات » فهى لمن شاء من الراغبين فى التزود بالمعرفة والثقافة المتنوعة 
« يحاضر فيها كبار الأساتذة من مصريين وأجانب . فيحاضر مثلاً الشيخ حسين المرصفى 
فى الأدب » وإسماعيل بك الفلكى ف الفلك » والشيخ عبد الرحمن البحراوى ف الفقه › 
وميسو بروكسن فى التاريخ العام » وأحمد ندا فى النبات - فإذا حاضر محاضرة باللغة الأجنبية 
ألقيت محاضرته بعد ذلك باللغة العربية . وهذه الحاضرات يومية ماعدا أيام الجمع . وكل 
محاضرة ساعة ونصف ۲“ فأى جامعة عصرية مفتوحة تبلغ هذا المستوى ؟! 

ومن الواضح أن مثل هذه « الأعمال » ليست إلا تطبيقاً جيداً لأفكار إصلاحية . فالغرض 
منہا كا يبدو هو إشاعة التنوير فى المجتمع الإسلامى » وذلك عن طريق فتح القنوات الطبيعية 
التى تصل منبا المعرفة إلى عقول أبنائه » فيتحركون بعد ذلك لتغيير واقعهم » والارتقاء به . 

ويقتضينا الإنصاف ألا ثمر على كل من رفاعة الطهطاوى وعلى مبارك دون أن نشير إلى 
نقطة هامة جداً » وهى أن كلاً من هذين المصلحين قد عمل من خلال الحكومة القائمة . 
وقليل هم المفكرون ¢ العرب والمسلمون » الذين أتيحت لهم إمكانية وضع « أفكارهم » 
موضع التنفيذ . صحيح أنهم لاقوا الكثير من الصعوبات أثناء العمل والتنفيذ . لكنهم نجحوا 
على أية حال . 

ونحن سنرى - فيما بعد - أن معظم المصلحين المسلمين كانوا يعملون من خارج السلطة 
الزمنية » وغلباً ما كانوا يناهضونها » وهو الأمر الذى لم يببىء لأفكارهم - على الرغم من 
أنبا ظلت عالقة .فى الجو - فرصة التحقيق فى الواقع . وكان لهذا أثره الواضخ على معدل 
حركة التقدم بصفة عامة . 

كد 


ثانياً : الرواد وأفكارهم : 

لم يكن عمل الرواد سهلاً على الإطلاق . فقد كان عليهم أن يكافحوا فى عدة جبهات » 
استنفدت كل واحدة منها معظم جهودهم : كان عليهم أولاً أن يحاربوا الاستعمار الغرلى » 
وينبهوا العالم الإسلامى إلى خطورة تغلغله فى حياة المسلمين . وكان عليهم ثانياً أن يجاهدوا 
الحكام المستبدين » الذين انحصر همهم فى إشباع رغباتهم » والقسك بعروشهم » ولو كان 
ذلك بالتعاون مع المستعمر الأجنبى على حساب المسلمين . وكان عليهم ثالئاً مهاجمة حالة 
الجمود والتخلف التى رانت على العقول الإسلامية » بسبب SLA‏ العلم » واحتقار العمل » 
وقصور النظر فى فهم الدين الإسلامى . 

ومن الطبيعى أن يلتقى الرواد - فى كل ميدان من هذه الميادين BIA‏ - بمدافعين متشيثين 
يمصالحهم الخاصة » ومكاسبهم Relic‏ .. وهنا ما tier‏ بعض الرواد ينتبى یائساً من أى 
إصلاح » وبعضهم الآخر يغير أخياناً من موقفه » فيتحول على مضض من ثائر إلى 
مهادن » Lilly‏ شعر واحد منهم بطعم الراحة » أو بلذة النصر » وكلهم تقريباً مات مريضاً » 
أو منفياً » أو مغموماً ! ذلك أن قوى الشر كانت كلها متكاتفة ضد جهودهم الفردية . 
ويكفى أن المستعمر الأجنبى بكل شراسته ظل قائماً دون ما يريدون . وكثيراً ما تدخل 
لنفيهم ٠‏ أو سد الأبواب WE‏ فى وجوههم أو تشويه صورتهم ف عيون الجتمع الإسلامى 
الذى وهبوا حياتهم لإصلاحه . 

ورغم كل ذلك ¢ فقد ote wal‏ الرواد نا عليهم بشجاعة نادرة . وكانوا كلما زاد 
الطريق أمامهم غموضاً » والليل اسوداداً » استهدوا إهانهم العميق بالله » وتشبثوا بالثقة فى نصره . 


ينتمى الرواد من حيث المكان إلى أجزاء متفرقة من العالم الاسلامى : فبعضهم من 

ا ا 
مصر » وبعضهم من تونس » وبعضهم من الجزائر » وبعضهم من المغرب . ولهذا - كا هو 
واضح - دلالته القوية » وهى أن العالم الإسلامى بكل أجزائه لم يذعن أبداً للوضع الجديد ' 
الذى فرضه عليه الاستعمار الغربى بالقوة . والنقطة الأساسية التى تجمع هؤلاء الرواد جميعاً - 
على الرغم من اختلاف أماكتهم » وثقافتهم واتجاهاتهم - هى ile‏ الاستعمار all‏ 
لبلادهم » ولبلاد العام الإسلامى كله . ولا شك ف أن ثمرة كفاحهم - رغم عدم ظهورها 
فى حياتهم - قد نضجت فيما بعد » وتمثلت فى رحيل الاستعمار العسكرى على الأقل من 
كافة بلاد المسلمين ابتداء من منتصف القرن العشرين . 
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وفيما يى قائمة بأسماء هؤلاء الرواد . ليس الغرض منها الترتيب التاريخى » هبعضهم متزامن 
مع العض الآخر ر يا أن تاريخ الوفاة ينبغى ألا يكون فاصلاً بين اثنين منهم . SINGS‏ 
أحدهم بعد زميله » لكن نشاطه الحقيقى انتبى قبل ذلك بفترة طويلة ) وإغا الغرض الذى 
قصدناه هو إضافة الأفكار الأساسية » أو أهمها إلى كل واحد منم . ومن هذه البداية يكن 
أن يتم فيما بعد ربط هذه الأفكار بعضها ببعض » تمهيداً لاستخلاص الاتجاهات العامة التى 
تضبط عباصرها الجزئية : 


الأفغانى : إيقاظ الشرق الإسلامى كله من سباته » ومحاربة الاستعمار الإيجليزى بكل 


الوسائل الممكنة . 
محمد عبده : التثوير المعتدل عن طريق التربية والتعلم » ومنها يعرف الشعب حقوقه 
فيطالب با . 


الكواكبى : مهاجمة الحكم الاستبدادى » والدعوة إلى الوحدة الإسلامية وطرح التخلف . 
عبد الله النديم : مهاجمة الجهل والحرافات والعيوب الاجتاعية » مع إتارة الشعب ضد 


الاستعمار . 
_ محمد رتيد رضا : مقاومة الجهل والخرافات » والعناية بتفسير القرآن الكريم تفسيراً 
عصريا . 


على يوسف : ربط المسلمين بماضيهم » وبباق إخوانهم ف العام . 

عبد العزيز جاويش : المناداة بحرية الصحافة »> وضرورة جعل التعلم GUY‏ العربية فى 
مواجهة غلبة اللغات الاحنبية . 

__ حير الدين التونسى : ضرورة الاقتباس من الغرب لصال العالم الإسلامى » والمناداة بالعدل 
والحرية بوصفهما اساسا لإقامة محتمع متقدم . 

مدحت باشا : طريق الإصلاح هو تطبيق الديقراطية الحديثة » التى تعتبر ثوباً جديداً 
للشورى الإسلامية » واحترام الدستور من الجميع . 

اليد أحمد خان : الإصلاح عن طريق التربية والتعلم » مع النظرة الدينية المتسامحة . 

السيد أمير على : إنهاض المسلمين للمطالبة بحقوقهم » مع الدفاع عن الإسلام ضد 
حصومه » aly‏ لأهمية 9 الأوقاف ٠‏ فى نشاط ast‏ الإسلامى » والدعوة إلى تعلم بنات 
المسلمين . 

س ا س 


عبد الحميد بن باديس : مهاجمة الطرق الصوفية التى أشاعت روح التواكل » والعمل 

على تربية جيل مساح بالإمان والعلم ler‏ ليتمكن من مكافحة المستعمرا”"" . ' 

هل هذه القائمة كاملة ؟ بالتأكيد كلا . لكنها مسودة قابلة للإضافة والزيادة ( فى حين 
أننا نعتقد أنها غير قابلة للنقصان ) . والمهم هو أن نستخلص منها معنى « الريادة » 
أو ٠‏ الزعامة الإصلاحية » التى أجاد التعبير عنها بالفعل الأستاذ أحمد أمين . ومن ناحية 
أخرى » فإننا قد تختلف على تحديد مفهوم « الأفكار الأساسية » وه الأفكار الفرعية ٠‏ لدى 
هذه الشخصيات . وهو اختلاف مشروع » لكن متابعة التأمل والمناقشة فيما هو أساسى 
وفيما هو فرعى ( تماماً كا دعونا من قبل إلى مناقشة ما هو حقيقى وما هو زائف ) واختبارهما 
bes‏ لمقاييس متفق عليها سوف يصل بنا إلى مفهوم متقارب » إن لم يكن موحداً . 


ويبقى تعقيباً على تلك القائمة أن نقول : إن كل هؤلاء الرواذ تقريباً قد اتصلوا بالفلسفة 
الإسلامية » إما فى مرحلة التكون بباء أو التدريس لا:. وإن النظرة الشمولية التى تنتجها 
دراسة هذه الفلسفة للثقافة الاساإمية فى عمومها هى التى ارتفعت بهم من مستوى التعمق 
الجزنى فى أحد فروع الثقافة الإسلامية »٠‏ إلى مستوى الإحاطة المتكاملة هذه الفروع » والنقطة 
pal‏ أنهم ربطوا هذه الثقافة بالواقع من أجل تحسينه » وتحريكه نحو مستقبل أفضل . 
ثالناً : أساتذة الجامعات › والتخصص : . ا 
قبل أن ندخل فى صمم هذا الجزء من النبج الذى اقترحناه » لابد أن Vol Gigs‏ عند 
مجموعة من الكتاب » الذين اتصل بعضهم بالجامعات الناشئة فى مطلع القرن العشرين © 
وقاموا - هم أيضاً - بدور هام ساعد كثيراً — سواء بالفعل أو بردود الفعل - على بلورة 
الرواد السابقين . وسوف نشير من هؤلاء إلى : 
قاسم أمين : الدعوة إلى تحرير المرأة ( وردود الفعل لذلك ) . 
— على عبد الرازق : محاولة تجريد نظام الخلافة الإسلامية من أصوها الدينية ( وردود الفعل 
لذلك ) . 
سلامة موسى : دعوة الشباب ( العربى ) إلى استلهام الروح الغربية لملتقدم ( وردود الفعل 
لذلك ) . 0 
د . ab‏ حسين : التحليل الاجتاعى "للفترة الأولى من تاريخ الإسلام ( وردود الفعل 
لذلك ) . | 
east eV‏ 


حسن البنا : مؤؤسس جماعة الإحواں المسلمين » وصاحب الدعوة إلى تطبيق الإسلام فى 
مجال السياسة . 
— سيد قطب : توضيح التصور الإسلامى بطريقة مقنعة » وتفسير كامل للقران الكريم 
يأسلوب al‏ رفيع . 
العقاد : عرض الإسلام بلغة عصرية » والرد على خصومه . 
د . محمد حسين هيكل : كتابة السيرة النبوية » وبعض شخصيات الصحابة ) بأسلوب 
ae‏ : 
ant‏ أمين : تطبيق منهج تحليلى لكتابة التاريخ الإسلامى c‏ والاهتام بزعماء الإصلاح . 
الرافعى : إبراز عظمة البلاغة القرانية . 
الزيات : إنشاء المقالة الأدبية - الإسلامية » الرفيعة المستوى . 
ومن المؤكد أنه ينطبق على تلك القائمة ما ينطبق على القائمة السابقة . ويلاحظ أننا 
اقتصرنا هنا على ذكر الكتاب المصريين وحدهم . ولا جدال فى أن تأثيرهم كان بالغاً على 
باق الأمة الإسلامية . وتتمثل أهميتهم - فى هذا الجال - فى أنهم قاموا بدور تنويرى يعتبر 
حلقة الوصل بين الرواد الأوائل ٠‏ وبين ما سوف تشهده الفلسفة الإسلامية على وجه 
الخصوص من دراسات متعمقة فى دوائر الجامعات العربية والإسلامية . 
وقد يقال : ألم يكن طه حسين من الجامعة ؟- بلى . ولكن نشاطه وتأثيره وردود الفعل 
التى أحدثها امتدت خارج الجامعة » واتسعت فى دوائر ثقافية أوسع من حدودها . ومن 
جهة أخرى » فإن العقاد - الذى ظل حارج الجامعة - قد امتد تأثيره القوى إلى داخلها . 
وهكذا فإن اتجاه الحركة كان مزدوجاً » وذلك على حلاف ما سوف تشهده المرحلة التالية 
التى اقتصرت فبا الفلسفة الإسلامية على الدوائر الجامعية وحدها . 


فى بداية نشأة الجامعة المصرية - وهى أقدم الجامعات ف العالم العرهى والإسلامى - 
اقنضت الحاجة الاستعانة بالأساتذة الأجانب ف العالم فى بعض التخصصات ومنها الفلسفة 
الإسلامية » التى قام بتدريسها بعض كبار المستشرقين » وأشهرهم الكونت دى جلازرا » 
وماسينيون .. ومن الطبيعى أن يركز هؤّلاء الأساتذة على الموضوعات التى كانت شائعة فى 
أوروبا » والتى اتسمت فى اتجاهها العام بالانتقاص من الفكر الإسلامى » بل ورمت الإسلام 
نفسه بأنه دين لا يشجع كثراً على البحث الفكرى الحر .. وفى هذا الجوء قام الشيخ 

ن 


مصطفى عبد الرازق بدوره التأصيل الام للفلسفة الإسلامية . وكتب هو نفسه « تمهيد لتاريخ 
الفلستفة الإسلامية » الذى يعد بحق أول كتاب منبجى يدرس الفلسفة الإسلامية » وخاصة 
من وجهة نظر إسلامية . 
- وتحتوى موضوعات هذا الكتاب — الذى كان يدرس فى الجامعة المصرية ابتداء من 
العشرينات من هذا القرن » ولم يطبع فى شكل كتاب إلا فى سنة 1944 م - على تتبع 
اتجاه الرأى ف الفقه الإسلامى » واعتباره بداية حر كة العقل الإسلامى فى تناول مشكلات 
الحياة المعاصرة له . ومن أفكاره المشهورة أنه دعا إلى اعتبار gle‏ أصول الفقه أحد فروع 
الفلسفة الإسلامية نظراً لطابعه الفلسفى الواضح » والقضايا الكلية التى يتناوها . 

وف نفس الوقت تقرياً » كان محمد إقبال مهتماً هو الآخر بمحاولة إعادة بناء الفلسفة 
الإسلامية بناء جديداً فى محاضراته التى ألقاها بالإنجليزية فى الجامعات الهندية وترجمت فيما 
بعد إلى اللغة العربية بعنوان 9 تجديد التفكير الدينى فى الإسلام » . ويبمنا هنا أن نلفت النظر 
إلى الفصل السادس من هذا الكتاب 6 وهو بعنوان « مبداً الحركة فى بناء الإسلام » الذى 
يعتبر قمة ما وصل إليه تفكير محمد إقبال نفسه » وفيه يدعو بقوة إلى ضرورة الأخحذ بالاجتهاد 
معتمداً فى ذلك على دراسة مصادر الفقه الإسلامى الأربعة: القران » والسنة » والإجماع » 
والقياس . ش 


ومن الواضح أن هناك لقاء فكرياً بين الرجلين : مصطفى عبد الرازق » ومحمد إقبال » . 
على الرغم من اختلاف ثقافتهما الأجنبية : فالأول درس ف فرنسا » والثافى فى إنجلترا . لكن 
نزعتهما الإسلامية الأصيلة جعلتهما يلتقيان على أرض مشتركة » فوحدت وجهات نظرهما » 
.بل ومنبجهما أيضاً ( وف رأينا أن المقارنة Lope‏ تستحق دراسة تفصيلية ) .٠‏ 

وكان لكل من الرجلين تلامذة فى المند » ومصر . أما تلامذة إقبال فهم الذين قادوا ¬ 
فيما بعد - حركة الإصلاح الدينى » والاجتاعى » والسيامى ( إنشاء دولة باكستان سنة 
٠‏ ۷ م)ء وأما تلامذة مصطفى عبد الرازق فهم الذين شغلوا أقسام الجامعات المصرية 
التى تدرس الفلسفة الإسلامية » وعمقوا تخصصاتبا الختلفة . | 


وهنا لابد من الإشارة إلى أن مفهوم « التلمذة » الذى نقصده يتسع إلى أكثر من جرد 
التلقى SLM‏ عن الأستاذ » إلى التأثر به » واستلهام خخطاه » والاحتكاك بتلاميذه المباشرين » 
ومسايرة اتجاهاتهم ....الح . وهذا ما ينطبق على من سنذكرهم فى القائمة التالية :- 
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yf‏ العلا عفيفى : دراسة ge‏ الدين بن عربى » وفلسفته الصومية ( بالإخليزية حتى 
الآن ) مع اعتبار التصوف هو التورة الروحية فى الإسلام . 

إبراهم مدكور : دراسة الفارانى » وسطق أرسطو وتأثيره فى العا م الإسلامى واقتراح منبح 
تاريخى مقارن لدراسة الملسفة الإسلامية . 

— محمود قاسم : دراسة ابن رشد وتأثيره فى توماس الأكوينى » ونقد مدارس علم الكلام » 
مع تقديم مناهج البحث الحديثة باللغة العربية » وأحيراً دراسة مقارنة بين ابن عرلى 
Pay‏ . 

olte —‏ أمين : دراسة أعمال الإمام محمد عبده » وترجمة عدة مؤلفات لديكارت مع تقديم 
نظرية إسلامية جديدة أسماها « الجوابية » . 

— أبو ريدة : دراسة الكندى » والمعتزلة ( وخاصة النظام ) مع تعليقاته الشهيرة على ترجمته 
لكتاب دی بور « تاريخ الفلسفة فى الإسلام » . 

— توفيق الطويل : دراسة الصراع بين الفلسفة والدين » ثم دراسات واسعة حول مذاهب 
الأخلاق الغربية . 

call spe —‏ : ترجمة أهم كتب ديكارت ١‏ مقال فى المبح » مع نظريات صائبة فى 
تاريخ الفرق الإسلامية . 

أحمد فؤاد الأهوانى : دراسة الكندى » وتحقيق عدد من رسائله . 

محمد مصطفى حلمى : دراسة الحب LAY‏ عند ابن الفارض . 

عبد الحلم محمود : دراسة الحارث الحاسبى » وعدد من شخصيات التصوف السنى » 
وأحيراً دفاع حار عن well‏ الذوق لدى الصوفية فى مجال المعرفة والسلوك . 

محمد عبد الله دراز : استخلاص نظرية للأخلاق القرانية > مع دراسات تحليلية مقارنة 
للمصدر الأول للإسلام . 

— أبو ريان : دراسة السهروردى » وفلسفته الإشراقية . 

على سامى النشار : دراسة مناهج البحث عند مفكرى الإسلام » ونقد المسلمين ( ابن 
تيمية ) لمنطق أرسطو » ثم تتبع نشأة الفكر الفلسفى فى الإسلام فى مجالات علم الكلام » 
والتشيع » والتصوف . 

عبد الرحمن بدوى : بيان التأثير اليونانى » والأفلاطونى المحدث ف SH‏ الإسلامى » مع 
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ترجمة العديد من فلاسفة الغرب a‏ العربية . 
عبد القادر محمود : دراسة تاريخ التصوف الإسلامى > والاتجاهات الباطنية فى الفكر 
الإسلامى . 1 
محمد الى : دراسة الجانب AY‏ من التفكير الإسلامى » وصلة الفكر الإسلامى الحديث 
بالااستعمار الغربى 1 
يمكن القول إن نشاط هؤلاء الأساتذة قد امتد إلى ثلاثة مجالات فى وقت واحد : 
)1( مجال الدراسات التى ذكرناها » والتى كتب معظمها باللغة الفرنسية أو الإنجليزية ثم 
أعيد كتابتها أو ترجمت إلى اللغة العربية . والمهم هو قيام هذه الدراسات كلها على 
قواعد المنبج الحديث ( وهو المعتمد على جمع أكبر كمية من المعلومات حول موضوع 
البحث » ثم تحليلها وتصنيفها فى أبواب وفصول» مع ترتيب التائج ج على المقدمات » 
وبروز نزعة النقد والمقارنة » وأحيراً الالتزام الدقيق بالإشارة إلى المصادر والمراجع . 
( ب يمجال الترجمة لعدد كبير جداً من مصادر الفلسفة الغربية » وكذلك بعض الدراسات 
التى قام بها المستشرقون حول الفلسفة الإسلامية . وهو الأمر الذى ألقى كثيراً من 
pal‏ على جوانب غامضة من تلك الفلسفة » كا وسع من دائرة النظر والمناقشات 
Ue‏ وفتح Sle‏ الدراسات المقارنة الحديثة فيها . 
( ج )جال النشر للعديد من روائع التراث فى مجال الفلسفة الإسلامية كان لها أكبر AM‏ 
فى تكوين فكرة أكثر صحة عن هذه الفلسفة » ولا شك فى أن الدارسين المعاصرين 
قد أصبحوا ينعمون بمجموعة موثقة من النضوص الحققة » مما دفع أبحائهم خطوات 
إلى الأمام . 


ومن حسن الحظ » أن بعض هؤلاء الأساتذة الذين ذكرناهم مازال يمارس نشاطه حتى 
اليوم . لكن الجيل الذى تربى على أيديهم . أو سافر بتوجيمهم إلى أوروبا فى بعثات علمية » 
هو الذى يقوم حالياً يجنى الثار التى زرعها هؤلاء . وهم يواصلون المسيرة » وتقريباً نفس 
الاتجاهات مع زيادة مطردة فى عدد الطلاب الذين يتخرجون على أيديهم > وكذلك فى عدد 
رسائل الماجستير والدكتوراة التى يمنحونبها للباحثين . ومن المعروف أن كل رسالة تتناول 
موضوعاً محدداً فى الفلسفة الإسلامية أو Jes‏ شخصية معينة آو ot‏ نصاً قدياً بأسلوب 
علمى متفق عليه إلى حد د as‏ = 
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رابعاً : مشكلات الحاضر وإمكانات المستقبل : 

يمر العام الإسلامى فى الثلاثين سنة الأخيرة بفترة من أشد الفترات إرهاقاً له » ويمكن 
أن نطلق عليها 9 فترة مراجعة الذات » والبحث عن طريق .. » Sy‏ هذه الفترة عقب تخلص 
العالم الإسلامى فى الخمسينات من الاستعمار الغرلى ( العسكرى ) وإمتلاكه تقرير مصيره 
بنفسه clita)‏ الجزء الحتل من فلسطين ) . | 

لكن ما قيمة امتلاك هذا القرار ( الخاص ) » وقد تشابك العالم كله من حوله فى علاقات 
abe‏ » تجعل حركته مقيدة » وانطلاقته محدودة » هذا بالإضافة إلى أنه يخرج - OY‏ - 
إلى اقتحام ‏ تجربة التقدم » وقد Kel‏ صراع طويل مع المستعمر استنفد قواه وثروته » وعمل 
عمله القوى فى عقله وتصوراته :- 

مازالت الديون الأجنبية تكبل معظم العالم الإسلامى ومازال عدد كبير من أبنائه يرسف 
فى الأمية . وما زال عدد آخر » تربى على المنبج الغربى تماماً » غير مقتنع بأصول الحضارة 
الإسلامية المنشود إعادتبا من جديد . ومازال صوت الإصلاح الدينى والاجتاعى والثقاق 
عموماً Lake‏ إذا قورن بأصوات أخرى أعلى رنيناً وأقل نفعاً .. وهكذا يمكن أن نستمر فى 
« مازال i‏ ۲ طويلاً ! 

وتزيد المسألة صعوبة » إذا أضفنا لما بعض المستجدات : فقد أصبح العا م تحكمه قوتان 
كبيرتان » لكل منهما « أيديولوجية خاصة » » وهما تتنازعان فيما بينهما مناطق النفوذ » ومن 
بينها منطقة الشرق الأوسط » قلب العام الإسلامى . وأصبح ف إمكان إحدى هاتين القوتين 
أن تشعل حرباً فى أى منطقة فى العام » تحت أى شعار من الشعارات » فتزهق أرواح » 
وتضيع ثروات » وتنتهى دول ... وأصبح المسلمون كل منهم منكب على مشكلاته الخاصة » 
لا يكاد یری أبعد من موضع قدميه ‏ ولا يبمه ما يحدث لباق المسلمين » وأخيراً » فقد 
عادت بعض المشكلات الزائفة ( وهى التى لا تجدى مناقشتها نفعا ) تطل برؤوسها ء وتشغل 
الأذهان عما هو حقيقى » وواقعى » ومعقول . 


وهكذا لم تمض مائة عام بعد على اختفاء صوت الأفغانى » الذى نادى بنبضة الشرق 
الإسلامى » حتى بدت الحاجة ماسة إلى « أفغانى » اخر » يتميز بشمول النظرة وتحديد موطن 
الداء » واقتراح العلاج المناسب ‘ ويتحل 03 قبل ذلك al‏ 93 بالاستعداد الكامل للتضحية 
وإنكار الذات . 
س toy‏ س 


لكن أين الفلسفة الإسلامية من ذلك كله ؟- اقتصرت على الجامعات » وانزوت فى 
العخصصات الدقيقة hae‏ » وأصبحت علماً من العلوم بعد أن كانت منهجاً للإصلاح . 
وروحا للنبضة . 

ونتساءل عن السبب » فنجده مرة أخرى ف «الترويض؛ الغربى hah‏ لذلك العنصر المام من 
عناصر قوة المسلمين » وف استجابة المسلمين لهذا « الترويض ؛ الذى حول الفلسقة الإسلامية 
إلى « معمل أبحاث » شديد التعقيم » شديد البعد عن مشكلات الجتمع الإسلامى » وهوائه 
الخارجى . وبذلك ترع ١‏ فيل الإصلاح » ؛ من قلب الفلسفة الإسلامية » ذلك الفتيل الذى 
ظل مشتعلاً فى أيدى الأوائل > فکانت له اثاره المباشرة » التى نقلت العام الإسلامى كله 

من عصر إلى عصر آخر . 

ومع ذلك » OB‏ الفلسفة الإسلامية 7 تحتف تماماً من الجتمع الإسلامى ( لأن عناصر 
وجودها وتطورها مازالت قائمة ) ومن يرد أن يبحث عنما OW‏ » فما عليه إلا أن يتلمسها 

فى « مجموعة التيارات الفكرية والسياسية التى تسود العالم الإسلامى فى اللحظة الراهنة ؛ . 

ومن الضرورى أن a‏ مثل هذا الباحث ألا يغوص كثيرا فى التفصيلات الفرعية » إلى الحد 

الذى يجرفه بعيداً عن المقومات الأصلية » والمسارات العامة . 

وهنا نصل إلى إمكانات المستقبل بالنسبة إلى الفلسفة الإسلامية » ويمكن أن نقرر Wal‏ 
وفيرة وواعدة . ونقطة البداية تكمن فى متابعة تلك التيارات التى يموج بها العام الإشلامى 

فى الوقت الحاضر ؛ والتى يكن تلخيصها فى « التيارات الأساسية ٠‏ التالية :- 

» التيار السلفى المتشدد ( ويرى ضرورة التمسلك الدقيق بنصوص المصادر الإسلامية‎ - ١ 
. ) دون اللجوء لتأويلها أمام المشكلات المعاصرة‎ 

؟ - التيار السلفى المعتدل ( ويرى ضرورة السك بروخ المصادر الإسلامية » مع إمكان 
تأويل بعض النصوص حتى تنلاءم مع المواقف المعاصرة ) . 

٣‏ - التيار التغريبى الكامل ( ويرى أن هدف التقدم ليس له إلا طريق واحد هو الذى 
سلكه الغرب الأورونى - الأمريكى » قبل المسلمين . وعلى هؤلاء أن يتابعوه ج 
هو). 

› التيار التغريبى المعتدل ( ويرى إمكان الاقتباس من منجزات التقدم الغربى السابق‎ - ٤ 

. ) مادامت لا تصطدم - صراحة - بالأصول الإسلامية‎ ٠ 
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57 التيار الاشتراكى ( بشقيه المتطرف والمعتدل » ويرى أن المذاهب الاشتراكية هى الحل 

' المناسب للأمة الإسلامية » لعالجة GIS.‏ الاقتصادية والاجتاعية » Ul‏ باق 

المشكلات الأخرى فحلها تابع لذلك )"" . | 

ولا شك فى أن لكل واحد من هذه « التيارات الخمسة الأساسية ٠”‏ أنصاره ومريديه 
( الصرحاء والمتسترين » المتحمسين والحادئين ¢ الخلصين والمنتفعين ) والملاحظ أنهم يحاولون 
التعايش مع بعضهم البعض » لكن الخلافات بينهم حقيقية ويمكن مشاهدة اثارها فيما ينشأً 
otis‏ أحياناً من احتكاك » لا يلبث أن يحسمه سريعاً تزايد حدة الأخطار الخارجية › 
والإحساس العميق بوحدة المصير » وأهم من هذا وذاك : عدم تجاوب الآمة الإسلامية - 
كلها - بعد لحل واحد ما يقدم إلا . 

وف رأينا of‏ نجاح ای حل متوقف على توافر عدة شروط TL‏ فى مقدمتها مدى تفاعله 
مع مشكلات ail gh‏ المعاصر » واقترابه من دائرة العقل » واتصاله الوثيق بالمصادر الإسلامية » 
مع جودة الاستمداد منها دون إغفال ما يجرى فى العالم كله » ويؤثر يوميا فيه . 


هذا بعض ما ينتظر العالم الإسلامى . وهو ما ينبغى على المشتغلين بالفلسفة الإسلامية 
» المعاصرة » أن يتابعوه رصداً » وتحليلاً » وتقييماً . وهم بهذا كله إنما يساهمون مساهمة 
حقيقية فى إثرائه » والاشتراك المباشر فيه . 


س £08 لد 


الهوامش 


انظر كتابنا : مدحل لدراسة الفلسفة الإسلامية ط القاهرة ٥‏ . ص ١7‏ وما بعدها : الفصل 
الخاص بمجالات الفلسفة الإسلامية . ش 

السابق : الفصل الرابع : المشكلات الحقيقية والمشكلات الزائفة فى الفلسفة الإسلامية . ص 817 
وما بعدها . 

انظر نص « المنشور » الذى أصدره أبو يوسف eS‏ الموحدين » بشأن تحريم حيازة كتب 
الفلسفة » وضرورة التبليغ عمن يشتغل بها . وذلك فى أعقاب تكبته لابن رشد » الذى تفاه فيها » 
وأمر بإحراق كتبه - فى كتاب ابن رشد وفلسفته الدينية للدكتور محمود قاسم » ص VN‏ وما 
بعد . ط الأنجلو 1954 . 

انظر المحاضرة التى ترجمناها عن الفرنسية للدكتور طه حسين بعنوان « بناء مصر الحديثة » دراسات 
عريية وإسلامية ج؛ » ص ١ه‏ - ٩١‏ . 
من أشهر من قرر هذا الرأى : يروكلمان » فى كتابه المترجم إلى العربية : ١‏ تاريخ الشعوب 
الإسلامية » ص ٥٤۲١‏ وما بعدها - ط ۷ . دار العلم للملايين . بيروت . 

زعماء الإصلاح » ص ١96‏ - ط القاهرة AEA‏ . 

انظر عن هؤّلاء جميعاً > وغيرهم من خريجى دار العلوم فى شتى انجالات : تقوم دار العلوم الذى 
قام بجمعه وتصنيفه المرحوم محمد عبد الباق .. 

زعماء الإصلاح » ص 1۹۷ . 

السابق » ص ۱۹۷ . 

بالنسبة لعدد كبير جداً من هؤلاء الرواد نجد أنهم استخدموا الصحف والجلات كوسيلة تعيير تقوم 
بتوصيل أفكارهم ‏ والأفكار المماثلة لا ( وحتى المعارضة أحياناً ) إلى إلى الجمهور . ومن الأمثلة على 
ذلك « المنار » و « التنكيت والتبكيت » y‏ المؤيد » و « اللواء » بالإضافة طبعاً إلى « العروة 
الوثقى ؛ . 

نقوم We‏ بإعداد tA‏ حول جهود هؤٌلاء الأسائذة فى Sle‏ الفلسفة الإسلامية » py‏ الله تعالى 
أن يوفقنا لإنجازه . 

انظر حول بعض هذه التيارات كتابى أ .د . يوسف القرضاى : ١‏ الحلول المستوردة » « الخل 
الإسلامى » . الناشر مكتبة وهبة › بالقاهرة . 
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التعقيبات على بحث د . حامد طاهر 


د. محمد عبد الستار نصار : 


بسم الله الرحمن الرحم .. أشكر أخى د . حامد طاهر على مقولاته الجميلة المتسمة بالعمق 
والأصالة . وشكرى له لا يعفينى من إبداء بعض الملاحظات . 


الملاحظة الأولى : فى حديثه عن OVE‏ الفلسفة التى وصل بها إلى أحد عشر Me‏ » أقول : 
هل هذا العدد يمكن أن نسلم به » بحيث لو رفضنا Ve‏ أو مجالين يصبح التصور الفلسفى 
المقترح ناقصاً ؟ أو إذا أضفنا إليه جديداً يكون به نوع من الزيادة PUA‏ 

وقد كنت أود أن Jou‏ ضمن الإطار الذى قدمه ء اللغة وعلاقتها بالمعنى . وهذه مسألة 
دقيقة جداً . وأعتقد أن Lats”‏ من الباحثين تعرضوا لها وبخاصة المعتزلة والمنطقيون فى مباحث 
الدلالة . وأدخلها اللغويون كميحث له أصالته فى الفكر الإسلامى وبخاصة فى البلاغة » فى 
قسم المعانى » )ا أدخلته بعض الفرق وخاصة الفرق التى تتخذ من التأويل منهاجاً لها » حيث 
ينظرون له على أنه رمز يشمل معانى متعددة حتى يسوغ لهم هذا الموقف الفرق بين ظاهر 
اللفظ cally‏ الذى يتصورنه أو يحسبونه والذى يرمز له هذا اللفظ . وعلى كل حال فإِن 
مبحث علاقة الفكر باللغة كان ينبغى أن يلاحظ ضمن الإطار الذى قدمه د . طاهر . 

Uf‏ حديئه عن dag‏ محمد على الحضارية » فإننى أريد أن أسأل : هل كانت هذه النبضة 
استجابة لواقع الأمة » أم انها كانت مرتبطة بأمر ذاتى لهذا الحام ! حيث كان يريد أن يشعر 
الآخرين بأنه رجل دولة . وهناك فرق دقيق جداً بين أن يكون العمل حضارياً استجابة 
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لواقع ومطالب الأمة » وبين أن يكون تعبيراً عن ذاتية الحاكم نفسه . 
والملاحظة الثانية : أن الفارق واضح بين ما يسمى الإصلاح الدينى والفكر الفلسفى » 
فالدكتور طاهر عند حديثه عن زعماء الإصلاح تصور أن هذا العمل منهم عمل فلسفى 
معاصر © بينا هو إصلاح دينى . 

وأخيراً - أشكر د. طاهر على المشكلات الخمس التى عرضها ولكن أرى أن المشكلة 
الأولى يمكن أن تجب غيرها من المشكلات » وذلك OY‏ الفهم الصحيح للإسلام يرفض 
التعصب والتخلف الحضارى والتبعية الثقافية . وشكراً . 


. محمد كال إمام : 
بسم الله الرحمن الرحم .. تنبع أهمية هذا البحث من. كونه محاولة للدخول فى صلب 
aot‏ هذه الندوة من زاويتين : 
الأولى هى أنه يبين لنا مراحل تطور المدرسة الفلسفية - المصرية بصفة خاصة - فى جال 
الفكر الفلسفى المعاصر وهذا أمر جدير بالعناية والتركيز . والثانية هى أنه يحاول اقتراح 
يحالات ينيغى أن يطرقها المشروع الخاص بفلسفة إسلامية معاصرة . وأهم ما يعنينا فى هذا 
التحديد هو إدخال: أصول' الفقه إلى مادة الدراسات الفلسفية أو. النسق الفلسفى الإسلامى 
المعاصر الذى نريده . وذلك لأن بعض الأخوة من أساتذة الفلسفة رأوا بالأمس خلطاً فى 
al‏ على أساس أنه لا the‏ بين الأمرين ن أو بينهما وبين علم الكلام . على الرغم من أن 
دارسى علم الكلام يعلمون أن كبار المتكلمين هم كبار الأصوليين أيضاً مثل الرازى؛ 
والبردوى »> والإمام الغزالى » والقاضى عبد الجبار وابن حزم . 


وأشير هنا إلى نقطة هامة وهى إذا كنا نريد إدخال أصول الفقه فى مادة الفلسفة الإسلامي 
فإنه يجب أن تفصل بين معنيين لأصول الفقه , هما : أصول الفقه باعتباره أدلة أحكام وهذا 
يظل قائماً بنسقه الفكرى العام » وأصول الفقه باعتياره نسقاً » وهذا لابد أن تدخل فى 
مجال الفلسفة . وأذكر أن عميد الأصوليين التعاضرين ا بحم مظني شلى عندما أصدر 
الجزء الأول من كتابه « فى أصول الفقه الإسلامى » كان فى مصادر الأحكام فقط ¢ وبع 
فترة طويلة » قلت له : أين الجزء الثانى ؟ فقال : إننى أعتقد أن مباحث pS‏ ليست داغط 
فى صلب مادة أصول الفقه بمعنى الفقه أو بمعنى أدلة الأحكام . ومن هنا فإن الفقها 
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المعاصرين ينظرون إلى هذا الجانب ويريدون أن يضيقوا من النطاق الذى يعمل فيه أصول 
الفقه مع الفقه ليقترب من مجال المتكلمين باعتباره نسقاً . 


والملاحظة الثانية : تتعلق بما جاء فى علم الكلام من أنه ينبغى أن يضاف إلى الفلسفة الإسلامية 
باعتباره جزءاً أصيلاً منها . وأرى أن إضافة مبحث الإنسان إلى مبحث الألوهية فى علم الكلام 
العاصر ليس معناه حذف الألوهية » وإغا استبعاد بعض موضوعاتها . فمبحث الإنضان يجب 
ألا نخشى منه . لأن الذين قالوا بموت الإنسان فى الفلسفة الدنيوية المعاصرة المزيلة قد تجاوزوا 
ذلك فى أوائل السبعينات . 


الملاحظة الثالثة : تتعلق بمقولة الدكتور حامد طاهر ١‏ إن قوة محمد على لم تجعل الغزو 
البريطانى يدخل إلى مصر وأخرته سنوات طويلة حتى عصر إسماعيل » . والواقع أن الأمر 
لم يكن على هذا النحو » ولا Joo‏ لقوة محمد على فيه . فقد كانت أورويا كلها فى ذلك 
. الوقت مشغولة بنابليون الذى كان يتحرك بيناً وشمالاً إلى أن وصل إلى روسيا » وكان من 
الضرورى لبريطانيا ألا تتحرك نحو مصر فى هذه اللحظات القلقة من التاريخ الأورونى . 
الملاحظة الأخيرة : تتعلق بالجامعة المصرية والفلسفة الإسلامية . وأقول إن دراسة الإسلام 
ومنېجه م تبدأ إلا مع الجامعة المصرية الرسمية حينا بدأ الشيخ مصطفى عبد الرازق فى تقديم 
کتابه « التاريخ ۲ . وكنت أتمنى of‏ يقوم د . حامد طاهر بتصنيف وتبويب الإنتاج الفلسفى 
الذى قدمه أساتذة الفلسفة المصرية طوال هذه الفترة ۽ لأنه كان وفق خطة وضعها مصطفى 
عبد الرازق وجند تلاميذه للعمل عليها . فخصص بعضهم فى أصول الفقه كالنشار » 
وبعضهم فى التصوف كأنى العلا عفيفى ومحمد مصطفى حلمى » وبعضهم فى علم الكلام 
lb‏ ريدة ومحمد متولى وبیومی مدكور » وانسلخ البعض الآخر إلى الفلسفة المشائية . هذا 
فى الوقت الذى اختطت فيه المدرسة الفلسفية فى جامعة الأزهر طريقا مختلفا . ولذلك كنت 
أريد أن يوضح لنا د . طاهر بصمات المدرستين وأدواتهما المنبجية حتى نستطيع أن نقم 
فلسفة إسلامية معاصرة . وشكرا . 


د. محمد عبد الله الشرقاوى : 
بسم الله ال رمن الرحم .. أتقدم بالشكر لأخى وزميل د . حامد طاهر على هذا البحث 
الذى أدخلنا فى صلب موضوع الندوة . واسمحوا لى أن أبدأ بملاحظة شكلية وهى أننى أقترح 
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أن يكون عنوان هذا البحث : 
و الفلسفة الإسلامية العاصرة فى مصر » لأن البحث يتعلق بمصر ولم يتسع ليشمل العام 
الإسلامى كله . على أساس أن مصر كانت فى هذا الوقت قلب العام الإسلامى . 


والملاحظة الثانية : تتعلق بانجالات التى طرحها البحث . وأرى أن بعضها مشروع ومتفق 
عليه بين الباحثين » وبعضها مازال موضوع جدال . ولكنٌ هناك Ve‏ أغفله البحث وهو مجال مقارنة | 
الأديان أو الدين المقارن . فهذا الحقل العلمى إسلامى النشأة ور ليد شرعى للدعاة الإسلاميين 
والفكر الإسلامى والفلسفة الإسلامية . وبذل علماؤنا جهوداً كبيرةً لإبراز هذا العلم الذى 
d‏ تعرفه الثقافات السابقة . ولا داعى لتذكيرم با قام به الجاحظ وابن حزم وأبو الحسن 
العامرى وعلى بن الطيبى والسمؤل والمازرى ورحمه الله المندى فى هذا الجال . 

إن إغفال مثل هذا العلم ونحن نتحدث عن فلسفة إسلامية معاصرة يعد إجحافاً للفلسفة 
الإسلامية خصوصاً أن د. «طاهر» قد وضع على رأس OMA‏ الفلسفية التى تقترب من 
المشائية . 1 | 

قال د. طاهر : إن الفلسفة الإسلامية لم تتبلور بمعناها الاصطلاحى أو للتخصص إلا 
عند نشأة الجامعة وعند أساتذة الجامعة » ثم قال بعد ذلك إن أساتذة الجامعات ك سوا التبعية 
الحضارية للغرب عن طريق اتخاذ الفلسفة كأداة . وأنا أوافقه على الشق الثانى ولا أوافقه 
على الشق الأول . فالفلسفة الأسلامية لم تتبلور فقط عند أساتذة الجامعات ) فهى عند بعض 
أساتذة الجامعات وخاصة عند الرعيل الأول منهم قد جهزت التبعية الثقافية أو الفكرية » 
للغرب » وما ذلك - حسب تصورى - إلا لنشأة قسم الفلسفة الإسلامية فى كلية الآداب 
جامعة القاهرة . صحيح أن الذى List‏ القسم هو الشيخ مصطفى عبد الرازق » ولكن معظم 
تلاميذ الرعيل الأول لم يحتضنوا خطته واحتضنوا خخطة أخرى فى git‏ الفلسفى وفى عطائهم 
الفلسفى » عملت على تكريس التبعية الثقافية والفكرية للغرب أكثر من إبرازها للهوية 
والأصالة الذى كان ينبغى أن تضطلع به الفلسفة الإسلامية . 


تحدث د . طاهر عن المشكلات التى ينبغى أن تضطلع بحلها الفلسفة الإسلامية المعاصرة » 
وعلى رأسها الفهم المنقوص للإسلام مثل الفهم الشيعى والفهم الجدلى والفهم المعتزلى . وأنا 
لا أتصور أن هذه المفاهم منقوصة والأمثلة التى قدمها د . طاهر لا تعبر عن الفهم المنقوص » 
ولكنها تعبر عن أفهام متعددة ومتنوعة للإسلام . 


— itr — 


وأخيراً أكرر شكرى للدكتور حامد طاهر على هذا الجهد » وشكراً . 


د. جسن الشافعى : 

بسم الله الرحمن الرحم .. فى الحقيقة إننا أحياناً تتحدث ونستهلك وقناً كبيراً > ولكن 
أسعدق بالأمس واليوم أن إخواننا الكرام فى قسم القلسفة الإسلامية فى كلية دار العلوم قد 
كشفوا فى أوراق البحوث التى قدموها عن حبهم للبحث نفسه » وهذا الحب هو نفسه 
الذى دعا الإخوة إلى الإسهام ف النقد والتوجيه . 

وعن بحث د . طاهر أقول إن OVAL‏ التى قدمها تعد إضافة جيدة لتحديد مفهوم الفلسفة 
الإسلامية » وإن كنا نقترح عليه أن يضيف مباحث أخرى مثل لغة الفكر » والفكر السياسى 
الذى يعد حالياً واحداً من أهم روائب الفكر الإسلامى » وأن يدخل آداب البحث والمناظرة 
ضمن مناهج البحث » ومقالات الفرق التى هى تاريخ علم الكلام أو علم الكلام من زاوية 
تاريخية » وبهذا تكون الميادين عشرة - كا قلت من قبل - بل YS‏ تكون dol‏ عشر . 

وفيما يتعلق بمراحل تطور الفكر الإسلامى » وما ذكر عن بداية خط السقوط - کا يعبر 
بعض المفكرين المسلمين - بعد سقوط بغداد .. وبداية عهد الضعف والتخلف وتوقف الفكر 
الإسلامى . قال د . طاهر : إن هناك علمين فقط لمعا وسط هذا الظلام وهما ابن تيمية 
وابن خلدون . وأنا أطلب منه أن يراجع هذه النقطة فقد ظهرت سلسلة من العلماء خلال 
قرنين أو ثلاثة بعد سقوط بغداد ومنهم ابن حجر الذى يعد أمير رواية الحديث ولا يكاد 
يوجد إنسان يوازيه فى هذا الأمر » بالإضافة إلى ابن النفيس والطومى والمقريزى والشاطبى 
وكان كل منهم علماً فى تخصصه . فلا يجب أن نستسلم للأقوال السابقة . 

وإذا انتقلنا إلى مرحلة النبضة فإننى أرجو أن نعيد تقيم أو تقنين الآثار الغربية بداية من 
الثورة الفرنسية على الفكر الإسلامى والفلسفة الإسلامية لنحدّد دور الفكر الغرهى فيها دون 
أن نتال من الفكر الإسلامى . فعبد الله دراز صاحب أندر عقلية أزهرية فى ألقرن الحالى 
عندما أراد أن يبنى نظرية أخلاقية إسلامية أخذ المسائل الغربية دون الحتوى واستفاد من 
البناء Gall‏ ومفهوم علم الأخلاق ف المقارنات التى أُقامَهًا بينها وبين النظريات الإسلامية 
معتمداً على القرآن الكريم » وف هذا لا يجب أن تخدع أنفسنا . 


وأرجو من د . حامد طاهر أن يراجع مسألة يوادر النهضة ودور الحركة الأم التى أشار 
إليها » وهى حركة الشيخ محمد عبد الوهاب » فى إحياء مشروع GUE‏ جديد » وتأثيراتها 
د ١‏ 


OV الصحوة التى نتحدث عنها‎ Ob > فى الند وأفريقيا > ا أشار إلى ذلك . والواقع أن‎ ٠ 
كانت متأثرة بالغرب . وعلينا أن‎ Ue وثيقة الصلة إلى حد كين بتلك البداية التى لا أظن‎ 
. نحدد نقاط الفصل بينها ويين البوادر التى ظهرت داخل العام الإسلامى‎ 
أعتقد أن أهم ما قاله د . طاهر هو رسالة أو مهمة الفلاسفة فى العالم الإسلامى » وهل‎ 
هم قوم يبتمون بالتراث ويدرسونه ويفسرونه ويقفون عند هذا الحد » أم أنهم يريدون التغيير‎ 
والتبشير بنموذج حضارى جديد واسعناف حضارة إسلامية جديدة . وقد كان د . طاهر‎ 
موفقاً عندما قال : إنه لابد من مواجهة المشكلة الحقيقية وهى الفهم الصحيح للإسلام التى‎ 
ترتبط بها قضايا التعصب والتبعية والأصالة والتخلف الحضارى . ولكنى أضيف إلى ذلك‎ 
كل هذا البناء الحضارى أو المشروع الحضارى الذى بشر به . وهذا يدعو‎ day J أنه ينبغى أن‎ 
عليه بتجاهله المفكرين المعاصرين الحقيقيين من أمثال مالك بن نبى ومحمد إقبال‎ Cael إلى أن‎ 
وسيد قطب » وتجاهله للناذج التى ظهرت ف النبضة الإسلامية مثل الغوذج السودانى والموذج‎ 
الإيرانى » فهذه الفاذج لابد أن تدرس دون حساسيات إذا كنا نريد التبشير بمشروع حضارى‎ 


جديد . 


وأعود فأكرر التأكيد على ضرورة العناية بالمفكرين الحقيقيين » والانطلاق من الشارع 
الإسلامى والواقع الفكرى الى يعيش فى ضمائر المسلمين بخيره وشره سواء كان منقوصاً 
أو كاملاً ب لأن هذا هو المنطلق الحقيقى لأى مفكر وأى فلسفة حقيقية ومستقبل حضارى 
lity‏ للمسلمين . وشكراً . 


د . عبد الحميد مدكور : 

بسم الله الرحمن الرحم .. لقد أضاف د . حسن الشافعى إلى ابن تيمية وابن خلدون 
بعض المفكرين المتأخرين من القرنين السادس والثامن » وأقول إن ابن تيمية وابن خلدون 
قد سبقهما مفكرون إسلاميون جعلوا الطريق Lage‏ أمامهما » حتى إن ابن خلدون أشار 
فى مقدمته إلى أنه استفاد من علوم أصول الفقه وأصول الحديث . فهو ليس لغزأ ولكنه 
نبت حضارى وعبقرية اكتشفت أشياء سبقه إلى تحديد بعض جوانبها بعض المفكرين 
الإسلاميين » وإلى جانب هذا فقد سبق ابن الجوزى والشهرستانى والآمدى ابن تيمية وصنعو 
له البيعة الفكرية التى أدت إلى إذكاء الروح العبقرية فيه . ومن هنا لم يكن ابن تيمية وابن 
خلدون lew by‏ فى البيئة الاسلامية حصوصاً إذا نظرنا للأمر نظرة أكثر اتساعاً . 

ee ke 


بالنسبة IL‏ محمد بن عبد الوهاب وتأثيراتها على العالم الإسلامى » أود أن أقول إن 
هناك مؤثرات أخرى فى هذه النقطة تحتاج إلى إجلاء وإيضاح . فمحمد بن عبد 
الوهاب - رغم تأثيره الكبير - لم يكن وحده » فهناك على سبيل المثال : الشوكانى فى اهن 
ويحتاج موقفه من التقليد ودعوته إلى الاجتهاد إلى إيضاح . وكذلك الدهلوى ف المند . ومن 
العجيب أننا فى أقسام الدراسات الإسلامية نعنى كثيرا بالدراسات القديمة أكثر من عنايتنا 
بدراسة.المؤثرات القريبة منا والتى تمتاج إلى إجلاء وإيضاح ؛ لأنها - بالفعل - تضع أقدامنا 
على مؤثرات النبضة التى ظهرت › مما woh‏ إلى توازن النظرة إلى الحملة الفرنسية Wee‏ وهل 
كانت وحدها هى التى فجرت العقل الإسلامى ودفعته إلى الحركة ورد الفعل » أم كانت 
هناك بواعث ودوافع إسلامية مازالت غامضة بعض الشىء وتحتاج إلى مزيد من الدراسات 
لإيضاحها . ولن يتم ذلك إلا عندما تأخذ مادة الفكر الإسلامى الحديث موضعها فى مناهج 
الدراسات الإسلامية وأرجو أن يكون هذا ضمن توصيات EW‏ حتى تجلى هذه «لناطق 
الغامضة وتساعد على تقوم الفكر الإسلامى الحديث ومصادره وأصوله . 


— أختلف قليلاً مع د . طاهر حول محمد إقبال ودوره بالنسبة للفلسفة الإسلامية ) لأنه 

یری أن إقبال كان أكثر تحديداً لما يريد عندما أراد أن يجدد التفكير الدينى فى العلوم الإسلامية 

التى ظهرت حول DLAI‏ والسنة . ولم يكن يعنى أصلا بتسجيل الفلسفة الإسلامية التى نقد" 
علمائها Ube yy‏ . فالأولى هنا تعبير الفكر الإسلامى أو التفكير الدينى وليس الفلسفة 

الإسلامية . 

يعد الجزء الأخير من البحث أهم ماقدمه د . طاهر . فهو إضافة طيبة وجيدة فى تحديد 

المشكلات التى تواجه العقل المشلم Sally‏ الإسلامى فى هذه اللحظات . ولكنى أضيف 

إليها أن الجيل الحاضر من المهتمين بالدراسات الفلسفية الإسلامية يفتقد إلى كثير من الأسس 

العلمية . ولا يمتلك أدوات البحث والتكوين العلمى والعلم باللغات والمناهج الأجنبية يا كان 

فى جيل الأساتذة الذين تتلمذوا على يد الشيخ مصطفى عبد الرازق . 


ب أخيراً أعتقد أن حكم د . الشرقاوى على جيل الرواد بأتهم كرسوا التبعية للغرب فيه 

تعميم وظلم هذا الجيل . إذ لا نستطيع أن نصف د . النشار أو د . أبو ريدة بأنهما كرسا 

التبعية للغرب . وشكراً . ٠‏ 
REE‏ 


أ. د. عبد الحميد يويو: 

بسم الله الرحمن الرحم والحمد لله رب العالمين . 
س بالتسبة لا ذْكَرَ حول الحملة الفرنسية وأثرها على Sal‏ الإسلامى .. 

sts‏ أتساءل هل بناء الفكر الإسلامى أو الطريق نحو فلسفة إسلامية معاصرة وتشييدها 
“"تشييداً صحيحاً ألا ينبغى أن يكون من منطلق موقف قوة وعزة؟ وف هذا الإطار أشير 
إلى مصطلح الإصلاح الدينى وأتساءل لاذا لا نعبر عنه بكلمة نمضة أو تنوير دينى؟ 
فالمصطلحات لا يمكن أن نعزلها عن الحضارة وعن الفلسفة التى تنطلق منها . 


 '‏ أما بالتسبة لقضية الاقتباس المادى فى فترة محمد على فإنتى أرى أن محمد على لم يطر- 
مشكلة نأحذ أو لا نأحذ » وإنما ذهب مباشرة وأذ الجانب المادى وأتساءل هنا : هل يمكر 
الفصل فى الاقتياس بين ماهو مادى » وماهو غير مادی؟ ‏ وبمعنى أخمر هل يمكن أن ol‏ 
الثلاجة دون أن نأحذ هندستها التى تعبر عن وعى معين وفلسفة معينة وحضارة معينة ؟ 
فمن المعروف أن بناء مسجد أو غير مسجد يخضع لتصور معين وفكر معين وحضارة معينة 
— وأود أن أشير سريعا إلى أن القران الكم لم يدرس بعد دراسة دنيوية » بمعنى دراسة mall‏ 
أو النظام والمنطق الداخلى له . فالقران لا ينطلق من موقف رد الفعل فقط بل يجب على أسه 
الملاحدة والكفرة والدهريين واليبود والنصارى » ويعرض الفكرة من موقف إقناع الناس بها 
ويشير إلى بعض القضايا التى يعيشها الواقع بكل بيان ووضوح وجلاء . 
لقد صعقت عندما قرأت فى OH‏ د . طاهر ومن قبله يحث د . عيد الحميد مدک 
فيما يتعلق بعلاقة الفلسفة باجحمع - أن إقبال عرض مشكلة علاقة الفلسفة باجتمع وك 
أن الفلسفة اليونانية كانت تأملية نظرية عقلية محضة , أما الفلسفة الإسلامية فقائمة على الد 
الذى له جانب حركى عميق . فهذه القضية تحاج منا إلى المعرفة النظرية بالفاهم . و 

' كدت أقول لكم بالأمس إننى أقترح أن نسمى الفلسفة الإسلامية بالدعوة الإسلامية لم 
بمعناها الحارى الساذج المعروف › Lely‏ با تحمله هذه الكلمة من تعبير دقيق عن الأيديولو. 
الإسلامية . 


— وفيما يتعلق بقضية الأنماط فإن من التصورات التى أخذناها من أوربا التحقيب الغ 
للتار وتقسيمه إلى مراحل ازدهار ونهضة ومراحل انحطاط وهذا يؤكد أننا لم نعد ك 


ess 
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تاريخنا عموماً وتار علومنا على وجه الخصوص » Wy‏ فلماذا نسمى بعض الفترات بفترات 
انحطاط مع أنها كانت بالنسبة لنا فترة ازدهار على المستوى التقافى والفكرى والإسلامى . 
ومن هنا أقترح أن تتضمن توصيات الندوة إعادة كتابة تاريخنا العلمى » وهذا يتاج إلى عمل 
جماعى ولیس عملاً فردياً . وشكرا . 


د. أبو اليزيد العجمى : 

— بسم الله الرحمن الرحم .. أبداً فأقول إن العرض الذى قدمه د . طاهر أجود بكثير من 
البحث الذى كان يكتبه UA‏ دراسات عربية . ويبدو أنه كان يريد أن يكون تعليميا أكثر 
منه بحا أكادييا . 


الشىء الثانى : أن طريقة عرض البحث والاستغراق الطويل فى الحديث عن الحملة الفرنسية 
ومحمد على قد أثر على النقاط المنبجية والفكرية التى كانت المدف من البحث . وكان هذا 
على حساب رصد المناهج والتصنيف » وأدى إلى عدم الوقوف أمام مسألة مثل انحسار رسالة 
الجامعات المصرية » وعلى حساب وضع خطة أكثر وضوحا من الخطة التى قدمها البحث . 
تساءل د . طاهر وأشار كل من د . حسن ود . مدكور إلى أن ابن خخلدون وابن تيمية 
كانا فى فترة الانحطاط السيامى وبعد سقوط بغداد » لغزا . والواقع هما لم يكونا كذلك » 
لأنه ليس هناك تلازم بين الجو السياسى وال جو الفكرى بصفة قاطعة . فمن المعروف أن القرنين 
الثالث والرابع الحجريين كان فيهما ملاحظات كثيرة على النواحى السياسية للعباسيين » ومع 
هذا فقد كان فيهما Lag‏ علمية جادة فى كثير من العلوم . حيث أصلت العلوم التى كانت قد 
بدأت » وبدأت بعض العلوم الأخرى . ومن هنا فإنه لا تلازم بين الناحيتين . خاصة إذا 
ما تذكرنا أنه قد كان هناك أناس معاصرون CG‏ الأعلام وكان هناك سبق تاريخى أو روافد 
تمدهم بالمعرفة . مما يؤكد أن سقوط بغداد لم يكن بالضرورة هو الخط الفاصل بين الانحطاط 
والعبقرية . وشكراً . 

د . عبد الخبير عطا : 
بسم الله الرحمن الرحم .. فى الواقع كنت أريد أن أقول : إن النقاش اليوم فيه اقتراب من 
الشكل dl‏ للندوة » وما يجب أن تسفر عنه من وضع ما يمكن تسميته « بدليل لتدريس 
الفلسفة الإسلامية » فى الجامعات العربية والإسلامية يلتزم به الإخوة والأساتذة الذين يقومون 

بهذه المهمة لكى يتحقق المشروع الحضارى لهذه الأمة فى إطار أسلمة المعرفة . 
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والواقع أننى أريد أن أطرح خمس نقاط لكى يتبلور حولها الحديث أوها : مسألة تعريف 
مفهوم الفلسفة الإسلامية الذى لم يتحدد بالنسبة لى حتى الآن رغم النقاش الكبير الذى 
دار حوله . والأمر GL‏ هو موضوعات الفلسفة الإسلامية » والثالث: القضايا النبجية فى 
الفلسفة الإسلامية وفيها تلاث نقاط هى مصادرها وأصوا ومنامج التفكير والتعبير وضوابط 
الفلسفة الإسلامية » والرابع : خصائص الفلسفة الإسلامية . فأنا لا أتصور إلا أن هناك 
نوعين من الفلسفة إما فلسفة إسلامية ترتبط بالوحى كمصدر أساسى أو فلسفة جاهاية وثنية 
ومادية . أما الأمر الخامم .فهو الغايات والوظائف أو أهداف الفلسفة الإسلامية وهل هى 
رسالة أو مهنة وعلاقتها بالمجتمع والواقع والمشروع الحضارى والدعوة الإسلامية باعتبارها 
تعبيراً عن الفلسفة الإسلامية . 

أريد أن أعلق انطلاقاً من البحث الذى تقدم به أخى الفاضل د . طاهر على ما يتصل 
بموضوعات الفلسفة الإسلامية . فقد أثير نقاش لأول مرة فى هذا اليوم حول مايتصل بالاخوة 
الأساتذة الأفاضل ف الجامعات المصرية 6 ليس فقط فى مجال الفلسفة الإسلامية ولكن فى 
كل جالات العلوم الإنسانية . وفيما يتصل بقضية مراكز البحوث الأجنبية » واسمحوا لى 
أن أتكلم فى هذا الموضوع بصراحة وكنت قد تحدثت فيه أمس مع بعض الإخوة ومازال 
ملحا فى نظرى . وأقول هل يمكن تصور أن مراكز البحوث المسماة بالعلمية فى عالمنا العربى 
والإسلامى تعمل على استبلاك طاقة الباحثين وتُشغلهم بموضوعات لكى تستبلك طاقتهم 
ولكى لا يتجهوا للقضايا الخاصة بهذا المجتمع أو ele‏ الأمة؟ والأمر فى نظرى يتصل 
بسياستين » السياسة الأولى هى سياسة تحويل الاهتام للموضوعات إما إلى الأهتام بإطار زمنى 
خارج الزمن الذى نعيش فيه » أو الاهتام بإطار جغرافى خارج المنطقة التى نحيا فيها » فالزمن 
il‏ فيه هذه البحوث لا حص بالزمن الحا » وتهم بمناطق جغرافية لا غم بها أساسا . 
الأمر الثانى :هو حتى إذا كان هناك إلحاح على الاهتام بموضوعات معينة فإنه يحدث تغيير 
لمضمون Lin‏ الاهتام « إننى فقط أطرح هذه القضية أمام حضراتكم OV‏ الجتمع المصرى 
أثير حوله كلام عما يسمى بالجاسوسية العلمية والأمن القومى المصرى والأمن القومى 
العربى » وقيل : إن هناك أفكاراً وموماً أجنبية استعصى عليها التغلغل داخل هذا الجتمع 
فدحلته تحت مسمى مراكز البحوث العلمية وأصبحت مجتمعاتنا عارية تماما . وأصبح للتغلغل 
تائج خخطيرة جداً ولمذه المراكز تمويل معروف ULE‏ وها موضوعات اهتام تشغلنا تماماً وتأخذ 
كل باحثينا عن الموضوعات التى يجب أن يهتموا بها وفى هذا إهدار لإمكانيات بشرية وثقافية 
فى هذا العمل . وأرجو أن تشير توصيات الندوة إلى ذلك . إننى فقط أريد أن أفهم أو 

ت 


gli‏ الباحثون فى حال الفلسفة الإسلامية ما هى الحاور الأساسية التى يجب أن تكون فى الفلسفة 
الإسلامية المعاصرة وما هو المفهوم والتعريف والموضوعات النبجية والخصائص والوظائف . وشكراً . 
د . محمد عمارة : 

يسم الله الرحمن الرحمم .. أنا بالطبع لا أريد أن أطيل لذلك فى إشارات سريعة أقول 
إن هذا البحث الطيب والجيد للدكتور حامد طاهر » عندما تحدث أو أشار إلى الحملة الفرنسية 
قال إنها أعادت الوعى الإسلامى وأيقظت الوعى الإسلامى . وأخشى أن يهم أنها كانت 
مصدر الوعى الإسلامى OY‏ هذه القضية يدور حوها جدل كثير وحبذا لو ضبطنا القضية » 
وقلنا إنها نببت على الخاطر فزادت من الوعى الإسلامى . بمعنى أنه عندما يحدث حطر يتنبه 
العقل المسلم والشخصية الإسلامية فيزداد م الوعى وكيف الوعى لدى الشخصية الإسلامية . 
ويرتبط هذا بما أشار إليه عدد من الإخوة من أن محاولات اليقظة والتجديد طوال فترة الركود 
والتراجع كانت .موجودة لكنها كانت محاولات اجتهاد فردى - ”ا هو العادة - ولم توضع . 
مشاريع الاجتباد فى التطبيق » بمعنى أنها لم .تتبنبا دول ونظم حتى تنحول إلى أرض الواقع . 
وقد اهنا اة لكل pM oe shew WAL‏ بن عبد السام ل Fah‏ تيمية إلى غيرهم 
من الأسماء الكثيرة التى ذكر بعضها . فقد ظل الاجتباد ومحاولات التجديد سمة أساسية فى 
حياة الأمة ولكن التخلف كان يغالبها فيغلبها » ثم جاءت الحملة الاستعمارية فأجهضت هذه 
الحاولات بتسويد عملية التغريب . ْ 

أشار د ٠.‏ طاهر إشارات طيبة وجيدة إلى دور الأفغانى ومحمد عبده فى حاولة تجديد وإحياة: 
الفلسفة الإسلامية . وبالطبع معروف أن عاولات الأفغانى فى الشروح والتعلقيات اله , قدمها 
على شرح I yal‏ للعقائد العضدية كانت عملاً من الأعمال الفكرية المتميزة والريادية فى 
إحياء وتجديد الفلسفة الإسلامية فى العصر الحديث . وكذلك ماكتبه فى رسالة الواردات 
وماكتبه عن التصوف وما كتبه عن القضاء والقدر وماكتبه فى الرد على الدهريين . ويكفى 
أن تعلم أنه للمرة الأولى بعد قرون بدأ الحديث فى واقعنا الإسلامى عن ابن رشد بشكل 
إيجالى فى کلام الأفغانى ومحمد عبده . فكل هذه جهود على هذا الدرب ».لا أضيفها ولكن 
فقط أشير إلى فضل د . حامد فى إشارته هذا المعلم من معالم تجديد الفلسفة الإسلامية . 


أما مشروع محمد على » فهو فقط لم يكن مستفيدا من نابليون سنة ۱۸٠١‏ واا أنت 

| إنجازات محمد على العظمى بعد هذا التاريخ وبعد فراغ أوروبا من نابيلون . فمشروع محمد 

على محتاج إلى إعادة دراسة . فكون البعئات التى أرسلت إلى الغرب لم تدرس العلوم الإنسانية 
حت marty‏ 


وإنما درست علوم التهدن Gall‏ ورصدها عمر Ope gh‏ فى كتابه عن البعثات العلمية 6 وكون 
أن رفاعة الطهطاوى - وهو تموذج لمتقفى ذلك العصر عندما جاء من فرنسا سنة ١917١‏ 
مع مشروع الترجمة لعلوم الغرب - عمل أول مشروع مخطط لإحياء التراث الإسلاهى » وكون 
أن الوقائع اللصرية تحت رئاسة تحريره كانت تنشر ابن خلدون مع الفكر الآخر فإن كل 
_ هذا محعاج إلى دراسة . وأقول : إن مشروع محمد على لم يكن إلغاء لوحدة الأمة والخلافة وإغا 

كان محاولة لتجديد شباب الدولة العثانية والرابطة الإسلامية . وعندما يتحدث بعض الإخوة 
عن مصر باستحياء فى ذلك التاريخ على أنها كانت فى ذلك التاريخ لها موقع »> فنحن نقول 
إن الموقع .والريادة والقيادة هى مسكولية وليست مسألة شرفية ونحن نتمنى أن يظل هذا البلد 
قائماً بهذه المسكوليات بالنسبة ahh‏ وإخوانه دائما وأبداً . 

أيضاً أقول : إننا فى المصطلحات لابد أن نكون وسطيين . فنحن نرفض المصطلحات الحملة 
بمضامين لا يمكن تخليصها منہا » وقد يكون فى بحث قادم لى فرصة للحديث عن هذا . 
فالقرآن الكريم استخدم كلمات لم تكن عربية ولكن عندما دخلت العربية أصبحت عربية . 
وهناك الكثير من المصطلحات من الممكن أن نستخدمها . فمصطلح الهضة موجود فى 
الحديث النبوى وكذلك مصطلح الثورة . ولا نرفض سوى المصطلحات الحملة بمضامين تأباها 
اللغة العربية LL,‏ الفكرية التى نعيش فيها . وشكراً . 
د . حسن الشرقاوى : 

بسم الله الرحمن الرحم .. فى الواقع أن LA‏ د . حامد طاهر قد فتح أمامنا آفاقاً جديدة 
وأعادنى إلى الوراء أربعين سنة . فعندما تخرجت ف الجامعة فى الخمسيئات بكيت بكاء مرا 
لأن أساتذة العلوم علمونا أنه ليس ف الإسلام فلسفة أخلاقية ولا علم نفس ولا علم إنسان 
اجتاعى وأنغروبولوجى » وقالوا لنا : إن الإسلام ليس به سوى علم الكلام . وقد وضعت 
كتابا بعد ذلك عنوانه : والجدل فى القرآن» ET‏ فيه أن فى OT all‏ فلسفة وأن به أربعة وعشرين 
نوعاً من الجدل الأفلاطونى وأكار > بالإضافة إلى أن به نظرية وإجابات كاملة على جميع 
الاستفسارات الأدبية . والحق أقول إن كل الدراسات التى كانوا يدرسونها لنا كانت إما من 
المدرسة الألانية بزعامة بر وكلمان » أو من المدرسة الفرنسية بزعامة مايثيون أو المدرسة 
الإنجليزية بزعامة تيجر » وجميعها كانت مدارس استشراقية » والغريب أن هؤلاء الأساتذة كانوا 
يدافعون عن وجهات نظرهم المضادة للإسلام أكثر من دفاع المستشرقين أنفسهم . والخلاصة 
أن الخمسينات شهدت نزعة استغرابية مولمة جداً . والحمد لله أن حدث رد الفعل الآن . 
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أريد of‏ أقول إن الأساتذة الذين أشار إليهم د . طاهر فى بمثه درسوا نوعاً واحداً من 
الفكر الإسلامى فى أوروبا » بغية هدم الإسلام » وهو التصوف ء وقد أثروا على مثقفينا الذين 
كرهوا التصوف وعزلوه عن الفلسفة الاسلامية وأخذوه ؟ بمعنى الزهد فقط oe‏ 
الأوئل كانوا يدرسون التصوف مع الحديث والتفسير ... الح . فهؤلاء الأساتذة عادوا من 
أوربا ليكرسوا التصوف بمعنى الزهد السلبى رغم أن أثمتنا قد أكدوا على التصوف الإيجانى 
العملى » وعادوا أيضاً ليفصلوا لنا الفكر عن التفكر » فقد علمونا SI‏ وأبعدونا عن التفكر . 
ومازال هذا الوضع سائدا فى جامعاتنا » مما يؤكد حاجتنا إلى العودة لدراسة المفاهم الإسلامية 
مرة أخرى لنفهم المقصود بالتقكر والرابطة بين الأصول الإسلامية والتطبيقات العملية حتى 
تستطيع الرد على هؤلاء المتغربين » فالتربية والأخلاق والأنترويولوجى والاجتاع مازالت 
تدرس بعيداً عن الإسلام مع أنها من Kall‏ أن تدرس داخله . وشكراً . 

dal .‏ نصير: 

بسم الله الرحمن الرحم .. لى ملاحظتان . 
الأولى : هى tol‏ عندما نقدم على هذه الدراسات » فإنه يجب أن نبتعد تماماً عن ردود 
الأفعال . فمأساة الفكر الإسلامى وسلبياته تدور كلها حول ردود الأفعال BB‏ درس فريق 
الحضارة الأوروبية وأخذ منها يكون رد الفعل هو الانقلاب التام . ونحن نرفض ذلك OV‏ 
عقيدتنا وديننا نثق فيبما كل الثقة . إذ إن Uap‏ كل ما يغنينا ذون أن يعنى هذا اعتزال الأسرة 
الإنسانية من حولنا . فقد سبق للحضارة الإسلامية أن أعطت الحضارة الأوروبية وهذا من 
طبيعة وسنة الأسرة البشرية . فلماذا نرفض هذه السئة وقد أعطينا الأوروبيين قبل ذلك . 
ونستطيع أن نأحذ منهم ما يلائمنا ويتوافق مع عقيدتنا وواقعنا العربى الإسلامى . وهذه نقطة 
أرجو أن نخرج منها بدون ui‏ أو مشاكل ا أرجو أن نغسل أنفسنا من هذا BAI‏ والتحزب 
الذى لا داعى له . إذ علينا أن نكون واعين وقادرين على أخذ ما يفيدنا ورفض ما يوذينا 
فى عقيدتنا وواقعنا الاجتاعى . على أن يكون الأخذ أو الرفض عن وعى وليس عن عقد 
أو كردود أفعال . : 

النقطة الثانية : هى أننى آمل أن نخرج من هذه الندوة بإطار عملى لنستطيع أن نقول 

فى النباية : هذه هى الحجة وهذا هو التطبيق فالمجتمع 'من جولنا ماج إلى التطبيق العمل 
للأفكار ولا يجب أن نستمر فى الدوران فى فلك الخطب. وأرجو فى هذا الصدد أن يستحوذ 
ee‏ بالفلسفة إلى واقع حياتنا العملية على تفكيرنا لكى نخرج بخطة عملية 
. وشكراً . 
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د. محمد الجندى : 

فى الحقيقة أشكر أ. د. ub‏ طاهر على diet‏ . وحقيقة الأمر أن الموضوع كان عبارة 
عن طواف منيجى كامل لرؤية معاصرة للفلسفة الإسلامية : 

لى تعليق واحد على مسألة التقسيم الذى أورده فى بداية امحاضرة . فهناك فلسفة تقليدية - 
كا قال - وهناك علم الكلام وعلم مقالات الفرق » وأتفق مع د . حسن الشافعى فى أن 
مقالات الفرق ممكن أن تضم إلى علم الكلام . أمااالتصوف والأخلاق والتجارب الذاتية فقد 
يكون ععلها مكان آخر غير الفلسفة . gal,‏ فى هذه النقطة مع د نين لشاف 

فی تصورى bil‏ يمكن أن نضع الجرء الأخير الذى يشمل أصول الفقه ونخاصة جاع 
الدلالة والقياس بالمنطق وشروحه » ومناهج البحث النظرية » وأدب الجدل والمناظرة وأضيف 
إليه المنبج الاستردادى » وعلم مصطلح الحديث تحت عنوان واحد هو المناهج الإسلامية أو 
مناهج البحث ف العلوم الإسلامية » إن جاز لنا أن نضم هذه المجموعة من المناهج الختلفة . 

أشار د . مدكور إلى تملك الرعيل الأول لناحية اللغة وأساليب البحث الختلفة على يد , 
الأساتذة من الرعيل الأول الذين تعلمنا على أيديهم . وأقول إن هذه النقطة قد أثرت البحث 
فى الفلسفة فيما مضنى وكان لها نتاج ضخم عرضه أ.د . ule‏ طاهر . ولكن لابد فى 
تصورى أن تطرح توصية باستمرار الاهتام باللغات امختلفة التى هى سبيلنا إلى معرفة آراء 
الآخرين والغربيين منهم على وجه التحديد حتى نستطيع أن نعالج محاور مختلفة فى قضية 
الفلسفة الإسلامية برؤية معاصرة . فعلى'سبيل المثال فإن محور نظرية الإنسان أو نظرية المعرفة 
تقتضى أن نطلع على أفكار الآخرين وأن نعرف ما قالوه . لكى uo‏ ما SE‏ به فى هذه 
Mtl‏ من وجهة نظر إسلامية معاصرة ارتباطاً ما قيل فى الغرب أو بما قيل فى مواضع أخرى 
تناولت قضايا الإنسان وتناولت نظرية المعرفة . فالإلمام باللغات أمر يجب أن يستمر حتى 
يكون هناك اطلاع وانفتاح مستمر على الآراء الأخرى لإضافة ما يجب أن نؤسسه فى هذه 
الحاور التى: يجب أن تصاغ فى نباية الأمر صياغة تتفق مع موضوع الندوة وهو الرؤية 6 
للفلسفة الإسلامية . 
تعقيب د . حامد طاهر على الملاحظات : 

.فى موضوع الجالات أقول للدكتور شرقاوى : إن هناك كتاباً صغيراً لى اسمه «مدخخل 
لدراسة الفلسفة الإسلامية» فيه مقارنة للأديان وما أقدمه هنا مجرد بحث اقتصرت فيه على بعض 
الأمور - وموضوع VS!‏ لست وحدى الذى أحدده فهو موضوع مفتوح يا د . نصار 
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ولك أن تدخل إليه وتخرج منه ما تشاء وأنت تعرف أن د . مصطفى عبد الرازق اقترح 
إدخال علم منظور الفكر ومازال هذا موضع نقاش بين بعض الناس . وأنا شخصياً أرى 
أن آداب الجدل والمناظرة جزء من الفلسفة الإسلامية رغم أنه كان دائماً وطوال عمره بعيداً 
lye‏ ولكن لا مانع من أن يحكم هذه المناقشات » ومناقشات غيرنا Lad‏ . أما إدخال علم 
مقالات الفرق وعلم الكلام فإننى أرى أنه لن يحدث شىء إذا درسنا الموضوعين منفصلين 
زيادة فى التخصص ؛ OV‏ زيادة التخضص تدل على زيادة التعمبق . وذلك دون أن نتسى 
أو يغيب Le‏ الحدف العام » وأن الفلسفة الإسلامية قوة فاعلة )ا قالت د . امنة نصير إلى 
ضرورة دخوها إلى الواقع . 

فى الحقيقة فإن التعليقات كثيرة جداً ولست فى مقام الرد عليبا كلها لأنتى مقتتع بالكثير 
منبا . لكن هناك بعض الأشياء التى سأقف عندها بسرعة . 
— تساءل د . نصار عن Lag‏ محمد على وهل كانت مرتبطة بنهضة الأمة أم بشخصية 
وطموح الحا ؟ الحقيقة أننى وقفت كثيراً عند هله النقطة بالذات » وقارنت بين حوالى 
ثلاث أعمال محمد على » فمحمد على بنى أسطول مصر الحديثة لأول مرة » ومعاوية بن 
ul‏ سفيان كان هو من بنى الأسطول الإسلامى لأول مرة . ومحمد على Lal‏ مدرسة الألسن 
لترجمة كل المؤلفات الغربية » والمأمون عمل دار الحكمة لنفس المدف . فما فعله محمد على 
عمل لا يختلف عن ما فعله أى Tle‏ مسلم للأمة الإسلامية . ولنفرض أن محمد على كان 
مختلفاً مع السلطان فى تركيا ولكن ماذا فعل فى مصر ؟ لقد عمل فيها نبضة وساعد على 
lad‏ الدولة التركية التى كانت قد لفظت أنفاسها بالفعل و لم تكن قادرة على قيادة المسلمين . 


يعترض د . كال إمام على قولى بأنه لم تكن هناك فروق واضحة بين انجاهات الجامعات . 
ويريد منى of‏ أحدد اتجاه كل جامعة فى الفلسفة . وق الواقع فإن الفترة التى أتحدث عنها 
كان فيا الأساتذة متصلين ببعضهم البعض اتصالاً وثيقاً جداً . فكان مصطفى حلمى وعبد 
الحلم محمود ومحمود قاسم ف جامعة القاهرة » gly‏ العلا عفيفى فى جامعة الإسكندرية › 
وفى نفس الوقت كان مصطفى حلمى وعبد الحلم محمود فى جامعة الأزهر . وكات اتصالهم 
أقوى من OW‏ بعضهم ببعض وكانت أعماهم متقارنة فلا نستطيع أن نقول إنه قد كان هناك 
اتجاه الجامعة معينة . فالفلسفة الإسلامية كلها فى ol‏ كانت مرتبطة باشخاص وليس 
باتجاهات . 
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بالنسبة للدكتور الشرقاوى فكما قلت بالنسبة لموضوع مقارنة الأديان له كل احق . وقد 
فعلت هذا فى الكتاب الذى أشرت إليه فعلاً . وقدمت فيه معظم الكتب التى ذكرها وغيرها | 
مثل كتاب أبو الحسن العامرى « فى مقارنة الأديان » وليس صحيحاً أن مصطفى عبد الرازق 
Lal‏ قسماً للفلسفة الإسلامية فى كلية الآداب » جامعة القاهرة . فلا يوجد حتى OW‏ قسم 
فلسفة إسلامية فى كلية الآداب » والقسم الوحيد موجود بكلية دار العلوم . أما الذى فى 
كلية الآداب فإنه قسم كامل اسمه قسم الفلسفة » والتخصص اسمه تخصص فلسفة إسلامية 
به واحد أو انين فقط مثل د . ble‏ العراق وأظن د . حسن حمدى . 
عندما أقول إن الأفهام منقوصة فإننى أعنى أن الفهم الفقهى للإسلام لا يمثل الإسلام . 
Ling‏ ما حدث اليوم فالناس يتكلمون فى الأمور الفقهية التى تبتم بالجوانب العملية وينسون 
الشريعة التى تقدم النظرية العامة . 
أننى أتحدث هنا عن الفلسفة الإسلامية التى يجب أن تلم شتات هذا التنوع وتعيد بناءه 
مرة أخرى من جديد . والواقع أن إعادة البناء ليست عملية صعبة » فقد حدثت ف الصدر 
الأول عندما فهموا الإسلام فهماً واقعياً وصحيحاً . وكا أشار أ.د . هويدى إلى شخصية 
الرسول صل الله عليه وسلم » 'فإننى أشير إلى شخصيات الصحابة رضى الله عنهم » 
والحمد لله لدينا كتاب جيد عن عصر الصحابة يقدم لنا الزاد الوفير عن المدرسة التى أنشأها 
الرسول صل الله عليه وسلم . | 
بالنسبة لملاحظات د . حسن الشافعى فقد كانت كلها ملاحظات طيبة ولكن عندما 
أتحدث عن ابن تيمية وابن خلدون فإننى لا أعنى قصر الأمر عليهما فقط . لأننا لو أحصينا 
العدد لوجدناه كبيراً » ولكن ماذا يشل فى تاريخ الحضارة الإسلامية كلها ؟ وعلى سبيل الخال 
فإن القرنين الثالث والرابع Led‏ عدد كبير جد من المؤلفات ولكنها لا تقارن بما كان فى 
القرن الخامس من مؤلفات من حيث الثقل والدسامة . 


— بالنسبة لملاحظات د . عبد الحميد مدكور حول موضوع الوهابية » فقد ذكرت ذلك 

فى البحث وقلت إن أثرها مستمر حتى الآن . کا أشرت إلى أثرها على مفكرى المند وف 

الدعوة السنوسية بصفة خاصة . 

— بالنسبة لما ذكره د . عبد الحميد يويو عن الشوكانى والدهلوى » فإنه لم يكن هما مثل 

الدور الذى قام به محمد عبد الوهاب الذى أقام دعوة وحركة أثرت ف الئاس وغيرت جری 
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- حياتهم . فالشوكانى كان مجرد We‏ فقط ولم يكن له تأثير فى حياة الناس . 


uf‏ بالنسبة للدعوة فقد قلت فى البحث : أنه كان من حسن حظ على مبارك والطهطاوى 
أتبما عملا كمصلحين من خلال الحكومات القائمة التى نفذت كل إصلاحاتبهما . أما الأفغاق 
فقد كان يقترح الإصلاحات والحكومات تقف ضده فلم يتوفر له ولا لزعماء الهضة من بعده 
مثل الشيخ محمد عبده ما توفر لعلى ميارك والطهطاوى ف القرن الماضى . وأؤكد أن بحثى 
ليس Loli‏ على الإطلاق فهو يناقش شيئاً جديداً وقد قلت فى البداية إن Gall‏ منه هو 
وضع خطة لتاريخ الفلسفة الإسلامية فى العصر الحالى . بل [ننى أدين ردود الأفعال . بل 
إنه عندما GE‏ الحديث عن قاسم أمين وسلامة موسى وطه حسين فإننى أقول : إن ردود 
الأفعال عندى أهم من أفعالهم ‏ فقد أتوا بحجر وألقوه فى مياه راكدة فحدثت ثورة . وهذا 
ما يهمنى رصده فى تاريخ الفلسفة الإسلامية . ' 

LT‏ مسألة bie‏ » فإنه قد كان واضحاً فى الدولة الإسلامية ولا يمكن أن نتجاهله 
سواء كان سياسياً أو ثقافيا أو اجتاعيا . والحمد لله أننا بدأنا نحاول من بضع سنوات التخلص 
من هذا الانحطاط » حيث ير العالم الإسلامى .بنهضة على كل المستويات لم تكن موجودة 
فى الماضى بالشكل الخالى . 


أننى det‏ على د. أبو اليزيد قوله بأن البحث كتب UE‏ الذراسات العربية ببدف تعليمى 
وليس أكادييا . وأقول إن المجلة أنشعت لتكون محصلة للدراسات الأكاديمية ولا يكتب يها 
إلا من كان أستاذاً جامعياً أو أستاذاً مساعداً أو مدرساً حاصلاً على الدكتوراة . فهى أساساً 
de‏ ءأكاديية بالدرجة الأولى وتكاد تكون UAL‏ الوحيدة من نوعها وهى موجهة لطلبة 
الدراسات العليا وليس لطلبة البكالوريوس . 
— آرحب بكل ما قاله د . عبد الخبير عطا وأقول : إن بحثى يغطى النقاط الخمس التى 
اقترحها . أما قضية مراكز البحوث الأجنبية فى العلم الإسلامى ودورها » فإن أستاذنا الكبير 
د . جمال الدين عطية هو خير من يرد على مثل هذا . 
أما ملاحظات د . محمد عمارة فإننى لن af‏ عليبا » لأن د . عمارة هو tol‏ مصادرى 
بل إنه من من pal‏ مصادرنا جميعاً فى دراسة هذه الحقبة » وسيظل واحداً من أهم من أرخوا 
Ub‏ . ولكنه لبعده عن الجامعات لم يخضع للترويض الذى خضعنا له جميعاً داخخل الجامعة » 
ولذلك فهو أكثر المفكرين المسلمين حرية فيما يقول . وهذا يؤكد مقولتى الخاصة Shy‏ 
N2‏ 


الفلسفة الإسلامية روضت ف الجامعات . ومع هذا فإننى لا أنكر جهود الأساتذة الذين 
درسوا وترجموا وحققوا فهذا عمل BS‏ جداً « ويفضلهم نجتمع الآن فى هذه _— ‘ 
ويفضلهم فتحت أمامنا الأقسام الجامعية . 

gal —‏ مع د . آمنة نصير فى أن الفلسفة لابد أن تاتحم بالواقع أما د . محمد الجندى فإنتى 
أقول له ما قلته للدكتور الشافعى . فالجالات مفتوحة وما قدمته مجرد اقتراحات . وأوافقه 
على التوصية ياستمرار تعلم اللغات لمواجهة النظريات الأخرى ..وشكراً . . 


أ. د. نس ري ME‏ 


: الآن إلى بحث أ . د ادر . وعنوانه‎ fas 
. 2» ! و فلسفة إسلامية .. بأى معنى‎ 
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انلسفة إسلامية .. بأو معنى؟ 


أ. عبد الحميد يويو 


جامعة العلوم الإلسانية - ستراسبورج - فرنسا 


فلسفة إسلامية .. باق مغنى؟ 


Jou‏ الحذيث اليوم عن «وقفة قفةو تجاه ما يسمى به الفلسفة الإسلامية » ضمن تجديد 
حضور وعى هذه الأمة بواقعها وظروفها التى الت إليها . وككل أمة حين تقف على 
مشارف أزمة فى عقلها » فإنها تراجع ذاكرتها » تاريخها » ماضيها » تبحث فيه عما شكل ٠‏ 
قاعدتها التأسيسية التى انطلقت منها فى بداية تكونها وانتشارها » ولتعيد قراءة الحاضر على 
ضوئه » لفهم المرحلة التى وصلت إليها والأسياب الكامنة خلفها » وتقوم فى ذات الوقت 
' بالبحث عن أساس لإعادة oly‏ العلاقة بين الجاضر والماضى » تهدف هاتين العمليتين : 
قراءة الحاضر وفهمه على ضوء الاضى » وإعادة clogs BALM‏ إلى مواجهة التحدى 
القائم بحضور « الآخر ct‏ وتلازمه فى الوعى المتجدد الحضور . 


ومن هذا جملة أسثلة نطرحها للتفكير فيها مجدداً : كيف نجدد اليوم هذا الحضور . 
للوعى بما يسمى « الفلسفة الإسلامية » ؟ إلى أى حد يمكن لهذا التجديد أن يبقى بعيداً 
عن أن يكون ردة فعل للتحدى الذى يفرضه bile‏ « الآخر » ؟ بمعنئ : ألا يستدعى القيام 
بهذا التجديد استحضار ‏ الآخر » دوماً ؟ والتحديد ذاته حتى يكون كذلك » هل یجب 
أن يتم هن موقع الدفاع أم من موقع الهجوم أم من كليهما ؟ إلى أى مدى كانت bid‏ 
وأشكال التجديد التى تمت إلى OW‏ مرتبطة بواقع 1M‏ الورك se a‏ 
ساهمت فى 9 حل المشكلات الراهنة : فى العالم الإسلامى £6 
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هذه التساؤلات - تاركين أخرى إلى حين - استوحيناها من جراء نظرنا فيما. تم إلى 
الآن فى مجال ١‏ الفلسفة الإسلامية » و ٠‏ تاريخها » . لم نجد فى هذا « التاريخ » حسب 
قراءتنا له إلا ردود أفعال أو إجابات من موقع الدفاع على تحديات طرحها « الأخر ؛ وجرنا 
إليها جراً . فإذا قال « الآخر » - وهو هنا المستشرقون - : ٠‏ إن الفلسفة الإسلامية ليست 
إلا فلسفة يونانية OS‏ بحروف عربية ٠‏ ( ريتان » غوتيه .......... ) E. Renan, L.‏ 
Le Gauthier‏ معنا أدوات الحفر وذهينا نيحث عن موضوعات YR‏ وتطرق إلا 
٠٠‏ القلاسفة المسلمؤن » ولم يتطرق إليبا أسلافهم من اليونان » فأثبتنا انطلاقاً من ذلك أصالة 
الفلسفة الإسلامية » ميرزين جدة الموضوعات المطروحة والمبحوثة » مستخدمين هذا الغرض 
« المنبج .التاريخى » و« الهج المقارن » pal aly‏ مدكور ) . وحين اكتشفنا بعد حين أن 
« الفلسفة الإسلامية » مدينة lie‏ للفلسفة اليونانية قلنا : إن الفلسفة الإسلامية الحقيقية 
والأصيلة هى تلك التى نجدها فى « الاجتهاد بالرأى a dy » ٠‏ علم أصول الفقه ؛ ( مصطفى 
عبد الرازق » ؤ النشار ...) وحين جاء مناطلع على المناهج الغربية الحديثة وما يتعلق 
بالتفاعل الحضارى والثقافة كقانون حضارى لا منأى عنه » أضحى إثبات أصالة الفلسفة 
الإسلامية كامناً فى طريقة الشرح والتفسير » والحذف والإضافة : ماذا نفسر ؟ وماذا نحذف 
وماذا نضيف؟ وبأى مقياس؟ فما ثبت وما نحذف أثناء الشرح يتم عن وعى بالمرحلة والحضارة 
التى يعيش Led‏ المفسر والشارح » ويصبح حضور الوعى بالبنية التى تؤسس وتنشىء الخطاب 
' ( تفسير » شرح . .. ).هو الجواب على من ينكر أصالة هذه « الفلسفة » . حين تقدمت 
ote‏ فى هذا المجال واطلع يعضهم عل ial‏ « الأيديولوجية » ودور ١‏ الأجهزة 
الأيديولوجية للدولة » وبنية « اللاشعور » الثاوية خلف كل إنتاج فكرى واستقلاها التام عن 
الأحداث والعارك الفكرية والفلسفية صبار البحث عن « أصالة الفلسفة الإسلامية » ليس 
فى جدة موضوعاتها أو فى طريقة الشرح والتفسير والوعى بالمرحلة التاريخية والحضارية She‏ 
م يعد البحث عن « الأصالة ؛ فى المادة المعرفية هذه الفلسفة بل فى ٠‏ التوظيف الأيديولوجى » 
' للمادة المعرفية Weld‏ فالأصالة إذاً ھی هذه الوظيفة الأيديو لوجية التى أدتها ولعبتها هذه 
الفلسفة . التى لا تختلف كثيراً عن أصلها اليونانى فى الحضارة الإسلامية . 
تلك أمثلة استقيناها دون حصر لأشكال ردود الفعل تجاه إشكالية أصالة الفلسفة 
الإسلامية . نقول إنها ردود فعل من موقع الدفاع لأننا لم نختر ساحة المعركة ولا توقيتها 
ولا موضوعها » بل لم نفكر ولو للحظة فى أننا ندخل معركة قد رتبت مقدماتها ونتائجها . 
ولم يتعلق الأمر فقط GUL‏ الفلسفى » بل تعداه إلى بقية الجوانب الأأخرى المرتبطة 
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يالعقيدة والسيرة والتار 2 والحضارة وكل الإتتاج الفكرى والإيداعى لدى المسلمين . 

إن « الآخر » حاضر legs‏ » ويتم استحضاره دوماً عند كل مواجهة للدفاع . والسؤال 
_ الذى يعود بإلحاح : ردود الفعل هذه Gap‏ إثبات ١‏ أصالة الفلسفة الإسلامية » هل كانت 
فى ذات الوقت ترتبط بمشكلات الأمة الإسلامية ؟ بتعبير ol‏ : هل إثبات « الأصالة ؛ على 
هذا المستوى أو ذاك, بالأساليب المستخدمة حتى ov‏ لدى الباحتين والمؤرخين فى ميدان 
« الفلسفة الإسلامية » هو الذى safer‏ ببذه الأمة إلى ote)‏ الحلول للمشاكل التى Sar‏ 
منها ؟ أم أن ذلك الجهد فى الإثبات « للأصالة » على هذا المستوى أو ذاك لم يزد تلك 
المشكلات إلا تأصيلاً ؟ 

نعم » إن الذين قاموا ويقومون بردود الفعل هاته لإثبات «أصالة الفلسفة الإسلامية ٠‏ 
يبدقون من وراء ذلك إلى إيجاد ما يمكن استلهامه من تاريفها لتحقيق المعاصرة وتجاوز « التأخر 
التاريخى 9 الذى يفصل هذه الأمة عن ماضيما من جهة وعن « الآخر ٠‏ من جهة أخرى : 
فتحقيق « المعاصرة » لا يم إلا بالانخر؛ط فى العصر وإيجاد مكان يليق بنا فيه أمام بقية القوى 


وامجتمعات التى دخلت فى هذه المرحلة من تاريخها . ومن هنا فإإن « المعاصرة » بهذا المعنى 
' تكمن فى إيجاد « الإرهاصات الأولية » لما به تحققت ١‏ المعاصرة 6 لغيرتا » أى البحث عن 


» الفلاسفة المسلمين‎ a التى أصلها « الآخر » فى فلسفته وحضارته اليوم » لدى‎  مهافملا‎ ٠ 
وعى » وغالباً ما‎ ate هذه « المفاهم » وتأسيسها يوعى أو‎ oly الذين سعت طموحاتهم إلى‎ 
كان دون وعى حسب بعض و« القراءات المعاصرة » هذا الإنتاج الفكرى . وهذا السبب تجد‎ 
أن المهمة التى ندب الباحثون والمؤرخون لها أنفسهم داحل حقل  الفلسفة الإسلامية » اليوم‎ 
تكمن فى إيجاد و النزعات المادية للفلسفة العربية الإسلامية » وفى تقديم « مشروع رؤية‎ 
جديدة للفكر العرلى الاسلامى فى العصر الوسيط » والعمل « من أجل رؤية تقدمية لبعض‎ ' 
أكثر من ذلك : فى اابحث عن الآليات والميكاتزمات التى‎ dy » مشكلاتنا التربوية والفكرية‎ 
وتمنعه من الانطلاقة فى سبيل تحقيق «المعاصرة؛ المنظور إليها من خلال‎ (a pl تتحكم فى «العقل‎ 
المفاهم » التى تؤسسها » فيجب بالتالى القيام به نقد العقل العرى 6 وبيان المعوقات الفكرية‎ « 
والمعرفية والتى هى من طبيعة هذا العقل فى تكوينه فى عصر التدوين . ومن هنا الدعوة إلى‎ 
و تدشين عصر تدوين جديد » يقوم على إبراز « الفلسفات » التى تتحقق بها هذه المعاصرة»‎ 
٠ المؤسسة على « المفاهيم » التى بدونها تبقى منعدمة . ومن هنا ضرورة القيام بعملية  انتقائية‎ 
» شاء ذلك الباحثون أم أبوا » داخل حقل الفكر العربى الإسلامى فما به تتحقق « المعاصرة‎ 
عقلانية ابن رشد » و « عملية ابن خلدون » بل‎ ١ اليوم من داخحل ذلك الحقل الفكرى هو‎ 
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وماديته فى البحث الاحتاعى والثمافى » و« تقدمية ۲ ابن حزم الظاهرى فى فهم النص 
و « قراءة » الشاطيى المعاصرة للأصول » مع هذه « الفلسفات » يجب أن يتم التواصل 
والحوار » Vong‏ تتحقق ٠‏ المعاصرة » وهم أسس الأصالة ومكمن الموية الحضارية التى نريد 
استعادتها » وليس « الغزالى » و 9 ابن سينا » و « الفارالى ٠‏ و « الكتدى » و ١‏ الشافعى » 
وه الباقلاى » و 9 الأشعرى ١‏ 1 


بتعمير آخر : إن « الأصالة وا معاصرة » تتحققان التوصل مع الفكر المغربى الأندلسى الذى 
حققه قطيعة أبستمولوجية » مع « الفكر المشرق ٠‏ » ليس ذلك فحسبء بل إن 
» المعاصرة » اليوم والتى حققها « الآحر » إنما كانت انطلاقا من هذه « الفلسفات » التى 
اطلع ple‏ هذا و الآخر ٠‏ ف المغرب والأندلس خاصة . فهذه « الفلسفات » تشكل الوجه 
«المشرق » الذى به تحققت ١‏ المعاصرة » ١‏ للاخر » فى مقابل الوجه « الظلامى ؛ الذى كان 
« العائق » فى سييل انطلاقة العقل المغربى حو تحقيق التواصل بين ماضيه وحاضره من أجل 
المستقبل الذى حققه ٠‏ الآخر » فالإجابة عن ١‏ إشكالية الأصالة والمعاصرة » تكمن فى هذا 
التواصل بين تلك ١‏ الفلسفات » والعصر الحاضر المتحقق . بهذا المعنى GB‏ نرى الحاضر 
فى الماضى ونقرأ طموحاتنا فى تلك « الفلسفات » : فعثها وإحياؤها وتجديدها هو BE GAN‏ 
لتا « الحلم a‏ الذى براودنا منذ أكثر من قرن ونصف القرن . 


إن هذه القراءة أو غيرها التى ترى أن الإجابة عن هذه الإشكالية تكمن فى تقد دراسات 
وترجمات Sa)‏ المعاصر الذى عرف مرحلة كتلك التى نمر بها نحن اليوم فى العالم العربى 
والإسلامى » وبالتالى يقدم لنا الحلول والمواقف التى وقفها فى تاريخه وماضيه مؤسسا مناهج 
للتأويل وتقنيات للدراسة » دراسة النصوص وموضوعاتها وتاريخنا بتحليل الشعور وربطه بالواقع 
الاجتاعى الذى صدر عنه » الشىء الذى يسمح بإعطاء مكان جديد لمفاهم قديمة حسب 
العصر والظرف التاريخى الذى تمر به ء إن هذه القراءة وتلك التى أشرنا إلها انفاً تصبح 
بدورها قد انجرت إلى ساحة المعركة التى رسم « الآخر » معالمها وييقى السؤال : بم تختلف 
هاتان ١‏ القراءتان » عن غيرهما من « القراءات » المتقدمة عليهما فى الزمان والمكان ؟ 
والجواب : أنهما كغيرهما من القراءات تنطلقان من نفس الفضاء الفكرى الذى يشكل بنية 
الآحر » وإن كان هناك من تايز فهو فى المناهج والمفاهم التى تستخدماتها دون غيرهما من 
القراءات الأخرى . وهذا يدل على أن أية قراءة لما يسمى به الفلسفة الإسلامية » LE‏ تكون 
معاصرة لذاتها ومتقدمة على سواها فى عالمها » باستمدادها من آخحر التطورات التى عرفتها 
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لاهج والمفاهم المنتمية والنبثقة من الفضاء الفكرى له الآخر » . وعلى سبيل الال : إن 
الأستاذ « الجابرى » فى دراساته وأبحائه يصوب سهام نقده نحو كل من سبقه فى تأسيس 
خطاب حول الفكر العرهى الإسلامى ء أو لنقول حول « التراث » ويسم كل أولئك 
« بالسلفية » : « السلفية الإسلامية » و ١‏ السلفية الليبرالية » وه السلفية الماركسية » ... 
سلفيات : بمعنى أن لكل تيار من هذه التيارات سلهًا/مرجمًا » تستمد مته أسس دراساتها 
وقواعد بنائها للتراث » فهو ينقد استخدام « القوالب الجاهزة » راقضاً بذلك الفهم الآلى 
والميكانيكى له الجدلية الماركسية » وماديتها التاريخية ويدعو فى مشروعية « نقد العقل 
العربى » إلى أن تصنع « القوالب محلياً » . صحيح أن كل تيار من تلك التيارات السلفية 
تستمد مناهجها ومفاهيمها من سلذهاء وخخطؤها Ul‏ تفعل ذلك بشكل الى ولو انتسبت کا 
هو JU‏ عند تزينى » و ١‏ مروة » إلى الفكر الماركسى الجدلى أو إلى العلمية والتاريخانية 
الغربية ا هو الخال عند « العروى » Wee‏ . والسوٌال الذى يرد بصدد الحديث عن أيحاث 
الأستاذ » الجابرى » هو التالى : هل ينطلق الأستاذ « الجابرى » من سلف ؟ وما هو ؟ بتعبير 
آخر : من أين يتكلم الأستاذ و الجابرى » ؟ بم يتأسس خطابه ؟ ما هى شروط القول التى 
ينطلق منها وتحدد مجال وحقل تفكيره والتعبير عنه ؟ نطرح هذه Men‏ بصدد أبحاث الأستاذ 
« الجابرى » » GY‏ نعلم جميعاً أنه ليس هناك انطلاقة من « فراغ »» من « الصفر » . 

حين نقرأ و العروى » نكتشف adhe‏ « غرامشى » قابعاً بين الأسطر والفقرات التى خخطها 
قلمه وكذا فهم هذا الأخير له الماركسية » ومحاولة النظر إليها وفهمها وتأويلها حسب 
الظروف التى عرقتها إيطاليا ى عهده . ومن هنا نفهم دعوة « العروى » إلى تأسيس 
«ماركسية عربية» . وحين نقرأ ل«مروة» و«تزينى» فلا نحتاج إلى عناء كبير للكشف من خلال 
المقدمات النظرية الطويلة التى يصدران بها أبحائهما عن « الفلسفة » التى يتبنيانها و « المنيج © 
الذى يستخدمانه . والفرق بينهما أن Was‏ يقرأ التراث العربى الإسلامى بالتأويل 
و السوفياق » للماركسية والآخر بتأويل « ألانيا الشرقية » لها . وإذا قرأنا للأستاذ « حنفى » 
فإنه سرعان ما نقف على ١‏ المنبج الفينومينولوجى » الهوسرلى ( نسبة إلى الفيلسوف GUY‏ 
هوسرل » والمواقف السبتوزية ( نسبة إلى باروخ سييئوزا الييودى المولندى ) من الدين 
والتراث عامة ( الدين والتراث الغربيين ) . 

أما حين تقراً للأستاذ و الجابرى € cit‏ أمام جيل الأبستمولوجية المعاصرة . ومن هنا 
صعوبة تحديد المرجع/ الفيلسوف الذى يوجه أبحائه » بل نجد أن المرجع هو الأبستمولوجية 
المعاصرة بأكملها وى كل ميدان من ميادين البحث المتعلق بالعلوم الإنسانية : من علم النفس 
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( بياجى ( من التحليل النفسى ( فرويد » يونغ ) من الفلسفة ( كانط 6 هيجل » ماركس © 
نتشه » قوكو » ديردا ...... ) من الأنتروبولوجيا » ( كلود ليفى ستراوس ..... ) . إن 
alin‏ ومتاهج هؤلاء وغيرهم من الفلاسفة والمفكرين AZ‏ مكانها فى نص « الجابرى 6 محاولاً 
من UE‏ وانطلاقاً من تأسيس « منہج » ونحت ١‏ مفاهم » مستمدة کا يقول هو نفسه من 
وحى الموضوع الذى يدرسه والثقافة التى يتعامل بها . إنه التحرر من « القوالب الجاهزة » 
ومحاولة صناعة « قوالب محلية » والسؤال الذى نود طرحه مرة أخرى يصدد أبحاث الأستاذ 
و الجابرى » هو التالى : هل صحيح أنه لا يمكن لنا اليوم التفكير فى موضوعات ومشكلات 
مرتبطة بالعالم الإسلامى إلا من خلال الحقل المفاهيمى الدى تنتمى إليه الفلسفة الغربية المعاصرة؟ 
أحقاً لا يمكن أن « تتنفس » إلا من خلال هذه المفاهيم والفلسفات جا يقول هو نفسه ؟ 
إن الأستاذ « الجابرى » وهو يقؤم بمحاولة 9 نقد العقل العرنى » وتفكيك « الخطاب العربى 
المعاصر » لم يطرح السؤال المتعلق « بنسبية المفاهم » التى يستخدمها وهو يقوم بعمليتى 
« التقد » و« التفكيك » : إلى أى حد يمكن استخدام مفاهم مجردة عن ١‏ تاريخيتها » 
ومفصولة عن سياقها كناذج صقلتها تجربة حضارية معينة ؟ هل يمكن اعتبار هذه « المفاهيم » 
فوق الزمان والمكان ؟ ومهما أشار ast‏ « الجابرى » على أنه لا يتبع فيلسوفاً ما « حذو 
النعل باللعلفإن ما يلح طرحه هو : هل يمكن تأسيس منهج للدراسة والبحث انطلاقاً من جملة 
مفاهم ومصطلحات تنتمى إلى حقول معرفية متعددة ومختلفة ؟ ولعل السؤال الأسابى هو : 
أية « أصالة ‏ هذه « الفلسفة الإسلامية » إن كانت ستعم على حساب مفاهم ومناهج خارجة 
عنها ولا تنتمى إلى فضائها الفكرى والحضارى ؟ 

إن هذه التساؤلات حول أيحاث ودراسات الأستاذ « الجابرى » ليس الهدف متها الوقوف 
عند كل ما يمكن أن نوجهه كملاحظات وانتقادات HAY‏ » فلذلك مجال آخر غير هذا 
لمجال » إغا أردنا من ذلك الإشارة إلى أبحائه خخاصة لأمها تكتسى طابعاً متميزاً عن غيرها 
من الأيحاث حتى الآن فى حقل الدراسات العربية الإسلامية وما يتعلق بها . 


إن ما يلاحظ بصدد هذه ٠‏ القراءات » التى أشرنا إليها أو تلك التى ل نشر إليها فى هذا 
البحث هى bel‏ وقعت فى الإشكالية العامة التى تبحثها وتدرسها أعنى «إشكالية الأصالة 
والمعاصرة » » دون أن تسائل نفسها عن ظروف النشأة للقيام بالمراجعة وتصحيح المسار . 
هذا من جهة ومن جهة أخرى » هناك اتفاق عام وتام على أن « الفلسفة الإسلامية » هى 
تلك التى يمثلها « الفلاسفة المسلمون » فلم يقف أحد عند مساءلة صحة هذه الدعوى وهذا 
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الاتفاق حول تسمية ذلك الإنتاج 8 الفلسفى » لدى المسلمين بانه و فلسفة إسلامية » . إن 
الالتباس والغموض الذى تؤدى إليه هذه التسمية يوقع الكثير من الياحثين قى تناقض 
وازدواجية عن وعى أو عن غير فهم لذلك . إننا لا نطرح هنا تلك الإشكالية التى سيق 
أن طرحها المستشرقون حول تسمية هذا الإنتاج : هل هو إسلامى أم عربى أم ae‏ 
إسلامى ؟ إن بعض الباحثين والدارسين يتعامل مع هذه « الفلسفة » على أنها عربية إسلامية 
لأنها كتبت باللغة.العربية من جهة » وفوق أرض أو فى فضاء حضارى أنشأه الإسلام دون 
أن يعنى ذلك أنه قام بالإسلام أو من أجله . 


ونحن اليوم كمسلمين بالفعل » إذ نخاول القيام ب« وقفة » تجاه ما يسمى به الفلسفة 
الإسلامية » من جهة » وببدف تحقيق إعادة oly‏ له الفلسفة الإسلامية » بالفعل من .جهة 


أخرى » فيجب أن نحدد المفاهم والمصطلحات التى نستخدمها والقراءة الممكنة » وألقى. . . 


تعكس بحق تلك « الفلسفة الإسلامية » لتاريخ الإنتاج الفكرى لدى المسلمين » قراءة تعتمد 
الأسس ولمنطلقات لا للإنتاج الفكرى فحسب بل حتى له الكل الحضارى » الذى انبثق 
وانبتی عل هذه الأممس والمنطلقات 5 


فى اعتقادى أن الحديث عن « فلسفة إسلامية » هو حديث عن تلك الرؤية أو النظرة 
التى سسها الإسلامْ كدين فى قلوب وعقول المؤمنين به » بمعنى : أن الحديث عن « فلسفة 
إسلامية » لا يجد له موضعاً فى الفكر العالمى إلا إذا انطلق من الإسلام كقاعدة تأسيسية 
له . ومن هنا فإن هذه « الفلسفة الإسلامية » ستتميز عن غيرها من « الفلسفات » بكونها 
تستند إلى قواعد ومبادىء وحدود يرسمها هذا الدين للمؤمنين به » فلا يصبح آى بحث وق 
أى ميدان ولو هدر ان ملم « فلسفة إسلامية » » فقط لأنه تم التفكير فيه فوق أرض 
عرفت الإسلام وحضارته . إن المرجع الأسامى الذى يحتكم إليه dtm‏ هو الإسلام أئ 
« النص ٠‏ » فللنص سلطته وهو يرسم المعالم ويضع الحدود التى يجب البحث داخلها لا 
خارجها والتص/ الوحى يعلم الباحث أن البحث فى هذا الميدان أو ذاك لا طائل من 
ورائه إذا كان لا يعود بالتفع والمصلحة على الفرد والمجتمع والإنسانية جمعاء . وإن نظرة 
فاحصة على تاريخ ما مى الآن به الفلسفة الإسلامية » تجعلنا ندرك أن 9 البحث الميتافيزيقى » 
لا طائل من ورائه ء وأن هذه « الفلسفة الإسلامية » لم تجد لها موطناً لتأصيل Ye‏ وإحداث 
التطورات والثورات التى عرقتها أؤْروبا بعد ذلك إلا حين انتقلت إليها » أو تقلت إليها . 
والسبب لا يعود إلى أن ١‏ الفلسفة الإسلامية » لم تستطع أن تقف مرة أخرى بعد الضرية , 
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القاضية التى وجهها إلا « حجة الإسلام » ق زمانه . إن عداء المسلمين وفقهائهم للفلسفة 
الدحيلة ولعلوم الأوائل وجد قبل « الغزالى » وبعده . وإنما يكمن فى أن « الفلسفة 
الإسلامية » هى ف الأصل فلسفة يونانية عرفت طريقها إلى أورويا التى وجدت فيها 
ترائها » تاريخها كى تواصل ane‏ وتحاوره وتعيد بناءه وتأسيسه . لم تأخذ أوروبا الفلسفة 
الإسلامية/ اليونانية فحسب بل أخذت وعلم » المسلمين ومنبجهم « التجريبى » الذى 
أسسوه وينوه والذى وجههم إليه الإسلام حين رسم لهم حدود البحث و ١‏ التجربة » فكما 
ciel‏ من ٠‏ الفلسفة الإسلامية » ما يتواصل مع تراثها وماضها» أخذت من وعلم » 
المسلمين ما يتناسب ونظرتها إلى الكون والحياة والانسان القائمة على الس والتجربة » حتى 
أصبح العلم لدبا هو الأساس shally‏ لكل شىء بخلاف مكانته التى كان يحتلها فى نظر العالم 
المسلم الذى يستنير فى أبحائه وتجاريه ببدى الإسلام وقواعده النظرية التى رسمها له . وهذا 
الذى يفسر تنا الحاولات القائمة اليوم على إحياء هذه « الفلسفات » دون أخرى على آنا 
« معاصرة » لتا لأنها كانت « الفلسفات » التى أخذتها أورويا وأحدثت بها ثوراتها الفكرية 
والعقلية والعلمية . ومثل هذه الحاولات تنبنى وتنطلق من أساس أن تاريخ العلم وتاريخ الفلسفة 
يخضعان للتقدم والتطور نحو الأمثل والأفضل » فلا يمكن وقق هذا المنظور إلا أن نستعيد 
تلك الفلسفات التى اتتقلت إلى أورويا وكنا أحق الناس بها . إن هذه القراءة لتاريخ الفلسفة 
والعلم تغفل أن لكل حضارة « نواتها » التى تتمحور وتتمفصل حوها المبادىء والقواعد التى 
ينبنى عليبا الإتتاج الفكرى لدى حامل لواء تلك الحضارة . 

إن تراث أورويا الفلسفى وغيره هو تراث اليونان بشهادة AS‏ الفلاسفة الحدثين 
والمعاصرين ( هيجل » نيتشه » هوسرل » هيدجر ...... الم ) . فبالإضافة إلى أن هؤلاء لم 
يعترفوا بفضل المسلمين فى ما قدموه لهذا التراث اليوتافى من خدمات ( شرح » تفسير » 
تأويل » نقد » نقض ء إحياء » إعادة بناء ... ) فإنهم استفادوا منها أا استفادة » والذين 
يشهدون اليوم بفضل المسلمين على أوروبا ويحاولون فى نفس الوقت - وبتحسر على عصور 
« الانحطاط » - أن ييعثوا تلك الفلسفات التى قامت [pe‏ عليها أوروبا LA‏ يقعون دون وعى 
منهم “ولا إدراك فق شراك ١‏ المركزية الأوروبية » التى ترى أن المسلمين لم يكونوا إلا حلقة 
وصل بين اليونان و أورويا . ذلك OV‏ قراءة الإنتاج الفلسفى لدى « الفلاسفة المسلمين » 
إما يتم بأدوات ومناهج ومفاهم تنتمى إلى فضاء و الآخر ؛ من جهة » ومن جهة أخرى 
أن تلك « القراءة » إأما ae‏ إلى وصل الماضى بالحاضر ء والحاضر هنا هو 9 الآخر» » 
أى وصل ١‏ الفلسفة الإسلامية » بمفهوم « الفلسفة » اليوم فى أوروبا » أو بتعبير آخر » وصل 
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مفاهم الحاضر بإرهاصاتها فى الماضى . وليس هذا فى اعتقادنا إلا تكريساً ٠‏ للمركزية 
الأوروبية » التى أشرنا إليها . وييقى السؤال : أية أصالة هذه « الفلسفة الإسلامية » إن كان 
الغرض فصلها عن محيطها وتاريخها وربطها بتاريخ وعيط « الآخر » الذى يتد من اليوتان 
إلى اليوم ؟ 

ذه الأسباب مجتمعة نرى أنه لا يمكن تسمية cle]‏ الفلاسفة المسلمين ؛ فى هذا الحقل 
به الفلسفة الإسلامية » . بتعبير آخحر > إن الذين مثلوا حتى OW‏ ما يسمى به الفلسفة 
الإسلامية » فى الحضارة الإسلامية والذين كانوا حلقة وصل بين اليونان و أورويا » ليسوا 
هم الممثلين الحقيقيين لما يمكن أن نسميه حقاً و فلسفة إسلامية » » أى نظرة وتصوراً خخاصاً 
بالإسلام وحضارته وتاريخه .... لم يكن هؤلاء إلا تلامذة اليونان وممثلين للعقل اليونانى . 
وما و إشكالية التوفيق بين العقل والنقل ٠‏ كا يعرضها الباحثون اليوم فى هذا المجال وعدم 
القدرة على حلها وفك عقدها إلا دليل على أن « العقل » هنا هو « العقل اليونانى » وأن 
« التقل » ga‏ النص القرآنى ». وشتان بين وضع « العقل اليوناق » وروح « النص 
القرافى » .. 

٠‏ فى سياف آخر لهذا الحديث نقول : إن ما سمى بالفلسفة الإسلامية إما هو فلسفة العقل 
اليونافى : العقل الأرسطى المطلق صاحب البادىء والقواعد المطلقة؛العقل الذى لا يتاج 
إلى « التجربة » بالمعنى « العلمى » لهذه الكلمة OV‏ مبادئه تتطابق مع مبادىء الطبيعة . الشىء 
الذى يذكرنا بقواعد الجدل لدى الماركسية حين تتحدث عن « ديالكتيك الطبيعة ٠‏ والجدل 
فى التاريخ والمجتمع » رغم بعد ١‏ المسافة » بين أرسطو » ووإنجار». 


هذه « الفلسفة الإسلامية » إذاً ليست هى «فلسفة الإسلام » وفلسفة « العقل 
الإسلامى » ووضعه ف تاريخ المسلمين والحضارة الإسلامية . ومن هنا نرى مع أحد الباحثين 
أن خير من يمثل « العقل الإسلامى » فى الحضارة الإسلامية إنما هو أمثال « الغزالى » ليس 
أمثال « ابن رشد » . لا نريد هنا of‏ ندخل فى جدال وتقاش بين أنصار هذا وأنصار ذاك » 
بقدر ما نريد أن نبين أن « الغزال » وبالرغم من كل ما یکن أن نؤاخذه عليه فى فلسفته 
ونزعته و التصوفية » فإنه يظل بحق أحد الذين وضعوا Ales‏ هذا « العقل » وحدد حدوده 
ورسم معالمه . SI alld ١‏ » الإمام « الأشعرى » بقيامه بتلك المهمة ضح الباب على مصراعيه 
أمام الباحثين المسلمين لدراسة الواقع الاجتماعى والتاريخى بدل البحث الميتافيزيقى والغيبى . 
' إن ذلك الوضع للعقل لدى « الغزالى » هو الذى جعل من ١‏ اين.خلدون ٠‏ باحثاً يقم الدنيا 
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ويقعدها بمقدمته, ولا تزال مقدمته وتاريخه مثار الجدال والنقاش بين الأنصار والخصوم » 
بين أولئك الذين يرون فيه « مادياً تارينياً » و « ماركسياً قبل ماركس » أو يرون فيه رجلا 
« متقدماً » على عصره ويحاولون بيان « المعقول واللامعقول » فى فكره » وبين أولئك الذين 
يرون فيه اتموذج التطبيقى لما يريده الإسلام من أبناته وعلمائه . ليس ١‏ ابن خلدون » 
الأشعرى تلميذاً ٠‏ لابن رشد » بل هو تلميذ « للغزالى » الأشعرى » وما محاولات بعض 
الباحثين أن يربطوا بين « ابن خلدوت » و « ابن رشد ٠‏ إلا ضحايا « المنبج البنيوى » الذى 
يستخدمونه والذى به يرون أن « اين خلدون ۲ و « ابن رشد » يتتميا ينتميان إلى « أبستيمية » 
واحدة تختلف عن « الأبستيمية ؛ التى خضع ها «الغزالى » و « ابن سينا » Sally‏ المشرق 
كله . ولا أدل على ما نقول من أن نراجع المقدمة لنقف على مدلول « المفاهيم » التى 
يستخدمها « ابن خلدون » : العقل ء الغيب ¢ الفلسغة › العادة » المعرفة ٠‏ ال . إن 
دلالات هذه المفاهم تلتقى مع تلك التى يسبغها عليها « حجة الإسلام » وتبتعد بالمقابل عن 
تلك التى يسبغها عليها « ققيه قرطبة » . هذا من جهة » ومن جهة أخرى فإن موقف « ابن 
ش خلدون » من ١‏ فلسفة ابن رشد » بين فيه انحيازه « للغزالى » أكثر من تقربه من « ابن 
رشد » . وأحيراً فإن موقف «ابن رشد» من الأشاعرة والمذهب الأشعرى من الوضوح بحيث 
لا يحتاج إلى تفصيل . وإذا علسا أن « ابن خلدون » أشعرى المذهب أد ركنا مدى المسافة 
التى تفصل بين الرجلين . ولسنا هنا - ) قلنا عن غيره مس قبل - فى موقف عرض فکر 
« ابن خلدون » بقدر ما سعينا إلى محاولة بيان أوجه التقارب الممكنة بينه وبين « الغزالى » 
وأوجه التباعد الممكنة بينه وبين ١‏ ابن رشد » . وفى هذا الصدد يكن الحديث أيضاً عن 
أوجه تقارب بين « اين رشد » المغرهى/ الأندلسى المالكى » و « ابن تيمية » المشرق الحنيل 
وذلك Oly day,‏ أن و القطعية الأبستيمولوجية le‏ يلجا إليها er aot‏ بين المشرق 
والمغرب ليست إلى الحد الذى يريد أن يرفعها إليها ( الأستاذ « الجابرى ٩‏ )نما یکن ملاحظته 
يصدد ما صدر من مؤلفات عن « ابن خلدون » وما أقم حوله من مهرجانات وندوات » 
من تونس إلى بغداد » والرباط ء هو أنه لم يدرس « ابن خلدون » من « متظور إسلا می » 
ليكشف لنا عن دور « علم أصول الفقه » و « علوم الحديث » وه ٠‏ اجرح والتعديل » لدى 
المسلمين وتأثيراتها على فكر 9 اين خلدون » المسلم . إن بيان أوجه التأثير هذه تعطينا الإجابة 
الكافية على تلك التساؤلات حول إشكالية اين خلدون وأيستيمولوجيته انى = حسب بعض 
الأطروحات الجامعية - لم تتجاوز « الأبستيمولوجية الأرسطية » ولا « مفاهيمها » » بل 
ظلت تفكر داخل الإشكالية » ذلك لأنه لا يمكن أن نجزم بأن السابى فى البحث فى هذا 
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الميدان أو ذاك يمكن أن Dk‏ بعلم جديد » لم يظهر إلا بعد قرون عدة » إنها نظرة « التقدم » 
التى تحكم Sill‏ وتاريخه » حسب هذه الدراسات وغيرها ! 
إن al‏ « وقفة » مما مى حتى OW‏ « بالفلسفة الإسلامية » لابد فيها من استحضار 
« العلاقة » التى كانت قائمة بينها وبين الفلسفة اليونائية » وذلك يدف بيان أوجه التقارب 
ينما » وأوجه التباعد والتاقض بينها وبين ؛ التص الإسلامى » Ea‏ 
أخرى فإن هذه الوقفة قفة ستجعلنا نبحث عن «الأأسسن» التى يجب أن 7 تقوم عليها فلسفة إسلامية 
بحق ء والمعنى الذى يكن أن تعطيه لحا . والسؤال الذى نطرحه بهذا الصدد هو : بأى معنى 
يمكن الحديث عن فلسفة إسلامية ؟ 


لقد عرضنا من قبل لبعض الإجابة على هذا السوال حين تحدثنا عن وضع العقل فى الحضارة 
الإسلامية عند حديثنا عن الغزالى وابن خلدون . فالفلسفة الإسلامية هى التى تتوجه فى أبحائها 
ودراساتها إلى الواقع الاجتاعى والتاريخى » إلى الفرد وامجتمع والحضارة » لتدرسه وتبحثه » 
وتستقى منه فرضياتها وتجربها على ذلك الواقع والتاريخ . إن هذه الفلسفة الإسلامية هى التى 
أخذتها أوروبا عن المسلمين وسكتت عنبها» ولم تبرز إلا أخذها للفلسفة الإسلامية/ 
اليونانية . فبناء وإعادة بناء للفلسفة الإسلامية اليوم يجب أن يتم بالرجوع إلى ذلك التصور 
ومن alte‏ والذى يقوم على التجربة وشروط البحث العلمى والموضوعية المطلوبة فى كل بحث 
ودراسته . و أورويا:اليوم Lc‏ هى أورويا العلم والبحث العلمى . فليست فلسفة ابن رشد » 
والفارابى » وابن باجة وابن طفيل هى التى تجعلنا نستنير بتصورها عن العلم والبحث العلمى » 
الذى ينتمى إلى تصور اليونان للعلم والبحث العلمى . بالمقابل فإننا بالفلسفة الإسلامية الحقة ٠‏ 
نستطيع أن نعيد النظر ف المسار الذى اتخذه العلم فى وروبا اليوم » للخروج من أزمته والتى 
تنعكس على المجتمع والتاريخ والحضارة التى تعرفها أوروبا اليوم » طازحين جانباً تصور أوروبا 
اليوم عن الفلسفة والعلم ومفاهم التقدم والتطور فى امجتمع والتاريخ والحضارة . 


يجب إذاً من أجل إحياء فلسفة إسلامية بإعادة قراءتها على ضوء النص الإسلامى أن تقف 
+ على الشروط التى تجعل تلك الفلسفة مكنة اليوم » ووصفها eh‏ « إسلامية » . 


إن الدين/ الإسلام جاء به رسل وأنبياء لرسم ونشر تصور عن الكون والياة والإنسانٍ 03 
ولو ترك ذلك للإنسان ا توصل إلى إجابات تامة وشافية للأمكلة التى يطرحها حتى ov‏ 
بعيداً عن تلك « المدابة » التى تطلعه على بداياته ومصبوه . إن هذه الحداية « فلسفة» يها 
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يمكن أن تجيب عن كثير من الأسكلة/الإشكاليات التى يطرحها العلم والعالم المعاصران » 
ويها يمكن أن تدرك 4 الأسباب العميقة وراء عدم قدرة العلم والفلسفة اليوم عن تقديم إجابات 
للأسعلة القدعة - الجديدة . 


إذا ألقينا اليوم نظرة فاحصة على الإتتاج الفلسفى والعلمى ف العصر الحاضر » نجد أنه 
J‏ يستطع أن يخرج الإنسان المعاصر من « الأزمة » التى يعانى منها ويعيش فبا . . إن إشكالات 
العلم والفلسفة تكمن فى bl‏ بميدة عن العرفة الحقيقية بالإنسان Katey Leak‏ . فلا الفيزياء 
Gy)‏ توم » فيرابند » برناد دی LAT‏ » كارل بوبر » بريجوجين ريفز › فينان » Tel‏ 
هو كنغ .... ) ولا الييولوجيا ( مونود » جاكوب » تستار » لابورى » ولسون » ينفنست » 
مودان ء وغيرهم ‘ee‏ ) ولا القلسفة ( ماركس » نتشه » هيدجر » مدرسة فرانكفورت » 
كانجلم » الوسير . دولوزء ديرايداء ريكوء غادامیر » ليوتارء وغيرهم .. ) ولا 
الأنتربولوجيا ( لفى ستراوس » شالينغ » لوفور »> كلاستر ..... ) ولا السيولوجيا اليوم 
aso‏ > دومون » بالاندييه ...)فلا هؤلاء ولا ST‏ » إذا اكتفينا بهذه العلوم بقادرين 
على الإجابة على الأسثلة التى طرحت حول الإنسان من جهة وعلى تقديم الحلول الناجعة 
للأمراض الاجتاعية والمشكلات الأخرى ف ميادين ما يسمى ١‏ بالعلوم الإنسانية والاجتاعية ) 
من جهة أخرى . 

إن الانغلاق والانطواء على الفهم « الغرلى ٠‏ وة ا ركزى » للعلوم وفلسفتها يجعلنا لا نقف 
على ما يجرى ف الواقع الاجتّاعى والتاريخى بأوروبا والعالم أجمع اليوم » نظراً إلى أن الحضارة 
اليوم قد بسطت بتقنيتها سيطرتها على كل العالم كا يرى وهيدجر ۲ و ١‏ سيرج لاتوش » 
وغيرهما بحق . 

فمن شروط إعادة بناء الفلسفة الإسلامية اليوم هو الوقوف على هذا الإنتاج الفكرى LA‏ 
موقف التاقد والمستوعب والذى ينطلق من منطلقات النص الإسلامى الذى يرسم الحدود 
والمعالم للتفكير السلم البعيد عن الشطط والداعى إلى أهمية « القيم » ودورها فى تحديد المسار 
الصحيح للفكر والعلم وبناء التاريخ والحضارة على أساس يتوافق و « فطرة » الإنسان ولا 
يتعارض لخلق و الأزمة » و ١‏ التناقض الوجدانى » و « الصراع » الحاد بين الأنا والكون 
الذى يحيا فيه ا هو الأمر فى الفكر al‏ منذ عصر ١‏ النهضة » و ١‏ التنوير » ! 

فببذا الموقف الناقد والمستوعب للفكر الغربى الحديث والمعاصر من منطلقات النص 
الإسلامى نستطيع أن نعيد لتلك الأضداد فى الفكر الغربى توافقها وانسجامها فى الكل الذى 
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تتم ركز فيه دون تناقض ولا صراع: مثل قضية الصراع بين الدين والعلم وعالم الغيب 
والشهادة والإنسان والطبيعة والله والكون . إن التاريخ الخاص بأوروبا وحضارتها جعلتما تعيش 
ظروفاً أفرزت تلك الأضداد وذلك الصراع الذى تحصد اليوم أوروبا نتائجه على الصعيد 
الاجتاعى والإنسانى والحضارى . فى هذا الإطار ندرك ما يمكن أن تقوم به الفلسفة الإسلامية 
والتصور الذى تقدمه للعلاقة بين الكون ally‏ والإنسان من دور قى سبيل إعادة الوحدة 
بين الأضداد والقضاء على الصراع Ala‏ بأشكاله التى عرضتا هما آنقاً . 

وبهذا الموقف الناقد أيضاً لواقعتا وعالمنا العربى والإسلامى » والذى ننطلق فيه من « النص 
الإسلامى » نستطيع أن نقوم بعملية تغيير شاملة وهدم تام للأسس وامبادىء التى يقوم عليها » 
أسس ومبادىء و التبعية ؛ والميمنة « للاخر ؛ والتى يخضع لما واقعنا وعالمنا منذ قرون عدة . 


إن acl‏ والمهتم بجا يصدر من أبحاث 507 حول عالنا وواقعتا المعاصر من جهة 
وحول « الغرب ؛ وفلسقته من جهة أحرى سرعان ما يدرك اقتقار هذه الدراسات والأبحاث 
إلى المنطلقات « الموضوعية » و « العلمية ٠‏ فى فهم واقعنا من جهة » والآخر وعلاقته بهذا 
الواقع. من جهة أخرى . أكثر من ذلك نقف فى هذه الدراسات SA,‏ على ذلك التناقض 
الداخلى » والذى لا مفر منه حين تفتقد إلى تلك المنطلقات « والذى مؤداه أن هذه الدراسات 
والأبحاث تحمل عل و الآحر» حملة شعواء بدعوى أنه الغرب الاستعمارى » و والعالم 
الإمبريالى » و « الصهيونية العالمية » ومنظم « الغزو الفكرى » والمهيمن على عالمنا وواقعنا 
ولكنه فى ذات الوقت هو ١‏ الغرب » الذى أسس ه فلسفة الأنوار » ووضع مبادىء ٠‏ حقوق 
الإنسان UALS‏ » وأنه موطن « العقلانية » و « العلمية » و « الروح النقدية » ... وبالتالى. 
يجب أن نتعامل مع ه التراث » ومع 9 الآخر ٠‏ بروح « عقلانية ونقدية » وهذه هى « أسس 
الثقافة الغربية » التى يجب العمل على استنباتها فى تربتنا الثقافية . فالخروج من ١‏ التخلف » 
ومن « التأخر التاريخى » الذى يعرفه واقعنا إغا يتم « بالتعامل النقدى العقلانى مع.تراثنا ٠‏ » 
وهذا بدوره 9 يتوقف على مدى ما نوظفه بنجاح من المفاهمم والمناهج العلمية المعاصرة © 
ولتحقيق هذا الغرض كان من الضرورى » سواء من أجل حل مشاكل ماضينا فى وعينا أم 
من أجل بناء مستقبلنا الثقا العمل على نشر الثقافة العلمية والفلسفة وتكريس أساليب البحث 
العلمى ومناهجه نظرياً وممارسة فى ساحتنا الثقافية الراهنة . هذا نموذج من تلك الدراسات 
والأيحاث التى تقترح مخرجا | وحلاً لأزمة عالمنا و ١‏ تخلفه » و « انحطاطه » فى « الزمن 
الردىء » . ومثل هذه الرؤية لا تقف أمام السوّال الذى يتبادر إلى الذهن بمجرد الوقوف 
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عليها : كيف يمكن القول بعد نشر ١‏ الثقافة العلمية والفلسقية ... فى ساحتنا الثقافية ٠‏ . 
lah‏ قد و تحررنا » من و الآخر » وقطعنا صلة التبعية والميمنة التى تربطنا به ؟ وهل ١‏ التبعية » 
هنا هى فقط على المستوى الاقتصادى والسيامى ولا مجال للحديث عن ١‏ التبعية الفكرية 
وهيمنة سلطة « الغرب » العلمية والفلسفية ؟ أم أن التبعية تبعية مطلقة ؟ يتعبير اخر هل 
ننطلق من « الآخر » لرفض تبعيته وهيمنته والقضاء عليها ؟ 

إذا ابتعدنا قليلاً عن هذا الموذج الحاضر والراهن وذهبنا نستقرىء التاريخ القريب فى 
عالمنا » تارج الأفكار والنظريات » ألا نقف على ماذج سابقة لهذا الموذج الذى أشرنا إليه » 
والتى كان هدفها Lad‏ هو نشر العلم ونظرياته ومناهجه وأساليب البحث العلمى ؟ ماذا 
كان دور « شبلی شميل ۲ » و « سلامة موسی ۲ » وه طه حسين yt‏ و إسماعيل مظهر ؛ فى 
أول حياته و « على عبد الرازق » و « فرح أنطون ؛ و « رفيق جور ٠‏ والقائمة طويلة ؟ 
إلا أن هؤلاء لم تكتب لهم الحياة حتى يشهدوا الثورات التى تمت ى حقل العلوم الإنسانية 
والاجتاعية ويقرأوا « فوكر » و ١‏ التوسر » و «لاكان ٠‏ و « ليفى ستراوس » وغيرهم 
وبالتالى Ob‏ دعوتهم لم تكن كلاحقتها ؟ إلا أهم لم يعرفوا « المنبج البنيوى ؛ و « المج 
التفكيكى » فوظيفتهم لم تكن بالتالى كوظيفة الذين على قيد الحياة ؟ ألم يقف هؤلاء من 
و التراث » ومن « التاريخ » ومن « اللغة العربية » ومن « الحلافة الإسلامية ؛ موقف الرفض 
وعملوا بدورهم من أجل ٠‏ التحرر » من ١‏ التبعية للماضى ؛ » ماضينا نحن ؟ صحيح أنهم 
جميعهم أو أكثرهم كان ينادى بإلقاء التراث ف « سلة المهملات ؛ ‏ ولكى دأجم على الدعوة 
إلى « العلم » و « الموضوعية » و « البحث العلمى » وأساليمه LE ats‏ دعوة المعاصرين اليوم 
إلى ذلك . 


وإذا تركنا جانب الفكر ونزلنا إلى ساحة الواقع وإلى التاريخ تاريخ الأحداث والوقائع » 
نجد أن الدراسات والأبحاث التى لا تنطلق من « النص الإسلامى » لم تستطع أن تؤثر 
أو تحدث تغييرا يذكر على صعيد الواقع الاحتاعى والسياسى فى We‏ العرنى والإسلامى بل 
على العكس من ذلك LE‏ لم og‏ تلك الأبحاث والدراسات هذا الواقع إلا تأزماً وضنكاً 
وتخلفاً Lat,‏ الشىء الذى يجعلنا نتساءل بصددها : لمن تكتب وتمشر تلك الدراسات 
والأمحاث ؟ إن الجواب العلمى على ذلك هو أنها للتداول بين المثقفين ونخبهم لا غير . 
و الجماهير » ؟ الجماهير التى يجمع كل المثقفين باختلاف مستوياتهم على أنها أداة التغيير 
والثورة . هذه الجماهير ما حلها من الإعراب ؟ وما أكثر الإنتاج اليوم المتعلق بعلاقة BIN‏ 
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بالمجتمع وبالجماهير . لقد ظلت « الثقافة » ثقافة الأبحاث والدراسات - بعيدة عن « التأثير » 
على هده الجماهير » لا OV‏ الجماهير لا تقرأ و م تطلع عليها بل UY‏ حين قعلت ذلك أدركت 
أن ما تقدمه تلك «الثقافة » بعيد عن أن يكون هو السلاح الذى سيحدث التغيير والثورة . 
ومن هنا تلجأ تلك « الجماهير » إلى « مخزونها النفسى » 8 إلى ٠‏ فطرتها » وعفويتها. حين 
تكتشف أن « الثقافة » التى تقدم ها تحارب تلك « الفطرة ce‏ فطرتها هى وبالتالى تحاربها 
هى ذاتها لرفض عقيدتها وتراثها وتاريخها » فتقوم الجماهير بلفظ تلك الثقافة ١‏ ثقافة التبعية » 
و « ثقافة الغازى.» . ألا نساهم هذه « الثقافة » بموقعها من « Og BH‏ التفسى » لدى هذه 
و الجماهير » ف إبعاد هذه الأخيرة عن دورها وحرماتها النظرى من المنطلقات « الموضوعية 
و « العلمية » لإحداث التغير المطلوب والمنشود ؟ . | 


إن التاريخ الذى تصنعه هذه « الجماهير » اليوم يدل دلالة قاطعة على أن تلك ١‏ المشاريع ؛ 
و الرؤى » التى تقدم فهماً وقراءة ZU‏ وتراث هذه الجماهير UY‏ تمت صياغتها بعيدا عن 
حقيقة هذه الجماهير وعن حقيقة تاريخها وتراثها وعقيدتها . وسيظل كل مشروع أو رؤية 
بعيداً عن تحقيق هدفه مادام لا يلتحم ale‏ الجماهير ولا يقترب من عقيدتها ومخزونها النفسى 
قلباً وقالباً . وحين يدرك أحد أصحاب المشاريع الكبيرة اليوم هذه الحقيقة فإنه يحاول أن 
يتطلق من « العقيدة إلى الثورة » نحو مسار يختلف عن مسار LIS‏ الذين أرادرا الانتقال 
« من التراث إلى الغورة » . غير أن الجماهير لا يخفى عليبا ما يريد هؤلاء أن ينطلى عليها » 
el‏ تدرك بفطرتها مَنْ من المثقفين الذين يخدمون قضيتها بجد وثبات » ومَنْ هم بعيدون عنها 
بأرواحهم وثقاتهم . 


مرة أخرى » كيف يمكن لنا أن نعيد oly‏ فلسفة إسلامية » قائمة على « الإسلام » - 
وتنطلق من « تاريخ المسلمين » وإنتاجهم الفكرى والحضارى Dy‏ نفس الوقت تقف الموقف 
الإيجالى من العام والعصر اليوم وتهدف إلى oly‏ مستقبل أفضل ؟ لقد أجبنا من قبل بأن 
« الفلسفة الإسلامية » تقوم على ١‏ النص الإسلامى ٠‏ ذلك النص الذى يرسم المعالم ويحدد 
الحدود للبحث والتجربة لتوجيه الباحث نحو الواقع وتاريخه . وأشرئا إلى مساهمة ٠‏ الغزالى » 
ودوره فى تحديد وظيفة ٠‏ العقل الإسلامى » وإلى « ابن خلدون » كياخث أمين فى استخدامه 
للعقل » فى Sle » dle‏ البحث والتجربة في الواقع الاجتاعى والتاريخ . ا ذكرنا أن فلسفة 
« الآخر » وخضارته وتاريخه إنما تقوم على « مركزية 6 خخاصة به Oly‏ الباحثين والدارسين 


الذين يروت أنه يمكن الاستفادة من أدوات و الآخر » وحقله المعرق ومقاهيمه ومناهجه 
لتحديد موقفهم من «ه التراث » من جهة أخرى إنما هم يذلك يخدمون تلك المركزية ؛ 
بوعى أم بغير وعى منهم بتلك الخدمة . واستدللنا على ذلك بقيمة أبحائهم ودراساتهم فى 
تظر « الجماهير ؛ ويافتقارها الذى يتجلى فى عدم القدرة على إحداث التغيير المنشود فى الواقع 
الاجتاعى والسياسى المعاصر. 1 

ما ه الفلسفة الإسلامية » التى يجب العمل JS‏ جد وثبات على إعادة بنائها فقد أشرنا: 
إلى era‏ القادرة على دراسة « الآخر » والحكم عليه وبالتالى مواجهته والإجابة 
عل التحدى الذى يفرضه دون استخدام لمناهجه ومفاهيمه وحقله المعرق » بل بالرجوع 
إلى المرحلة التاريخية التى توقف عندها العطاء والتقدم ذه الفلسفة » أى إلى مرحلة « الغزالى » 
و « ابن حلدون ؛ . ولا يمكن لنا أن تتحرر إذا من « سلطة الآخر » إلا بالرجوع إلى مرحلة 
تلك المرحلة الغزالية / الخلدونية » إلى تلك الثورة الأبستيمولوجية » التى دشنبها ٠‏ الغزالى » 
فى الحضارة الإسلامية وإحدائها فى الواقع الاجتاعى والتاريخى ‏ ابن خحلدون » . إن الإجابة 
عن السؤال : إلى أى حد يمكن قراءة « الذات » وفهمها بطريقة غير طريقة « الآخر » ؟ 
أو كيف نصل حاضرنا بماضينا لبناء مستقيلنا ؟ إغا تكمن فى هذا ه الرجوع » إلى تلك المرحلة 
التى لا مندوحة لنا عنها إذا أردنا فعلاً أن نحقق « الاستقلالية » وه الفيز » عن « الآخر CO‏ 
دون أن يعنى ذلك الانغلاق دونه أو Gad‏ قطعية » تامة معه بل بتواجده بتبحقق 
« الاختلاف » معه ضداً عنه لاضطرأره إلى التقلص إلى الحجم الذى يتحدد به بحسب مكانته 
من تاريخ الإنسانية وسلسلة الحضارات التى عرفتها » lam‏ عن كل «١‏ مركزية ) 


. ۲ تغریب‎ dy 


كا أشرنا أيضاً إلى أن هذه الفلسفة الإسلامية » هى وحدها اليوم القادرة على أن صتحح 
مسار إلعلم والفلسفة والحضارة التى لدى « الآخر » والتى استخدم كل وسائله لفرضها على 
العالم أجمع با فيه العالم Gall‏ والإسلامى . وأخيراً نرى أن هذه « الفلسفة » هى وحدها 
التى تستجيب لطموحات ٠‏ الجماهير » وتلتحم بها وتحقق عيرها أهدافها وأحلامها فى الواقع 
العملى .وذلك بإحداث التغيير المنشود والثورة المأمولة . ذلك لأنها فلسفة قائمة على « الخزون 
النفسى » لدى هذه و الجماهير » التى ستفتح لها افاق المستقبل لتحيا حياة طيبة بعد أن عاشت 
قرون الضعف والتأخر والتخلف والتبعية والهيمنة والتغريب . بتعبير آخر إن هذه الفلسفة 
هى وحدها القادرة اليوم - من بين كل فلسفات العالم - على حل لا المشكلات deal‏ 
س ۹۲ لا 


فى dull‏ الإسلامى فحسب بل كذلك ONSEN‏ التى يتخبط فيبا dill‏ المعاصر برمته » 
وما المشكلات الراهنة فى العالم الاسلامى إلا من جراء تلك المشكلات ‏ العالمية » للحضارة 
المعاصرة اليوم 3 


إن الغرب اليوم يعلم علم اليقين أن أية « فلسفة » فى العالم العربى والإسلامى تقوم على 
ذلك ١‏ النص الإسلامى » وتستجيب لمتطليات ٠‏ الجماهير » oly‏ مع « مخزوتها النفسى » » 
إغا يعنى اهتزاز عرشه الذى يتربع عليه اليوم والذى من فوقه يرنو إلى العالم وما جرى فيه 
ويديره من أحداث » وما يحوك له من مؤامرات ويرسم له من أهداف وما يثيره من قلاقل 
واضطرابات هنا وهناك من الكرة الأرضية . ولهذا نجده يجند الباحثين والدارسين من 
المستشرقين وأترابهم لرصد تطور و الحركات الإسلامية ٠‏ » لا فى العالم الإسلامى فحسب 
بل وفوق أرضه Ling » Lal‏ ما خفى على بعض الباحثين والدارسين من العام العربى 
والإسلامى حين ذهب يرصد تطور هذه الحركات » و « الجمعيات » لحساب و الغرب » 
ويقوم بدور « رجل الشرطة الغربى » فى alle‏ الذى يتتمى إليه » أى بمراقبة سير وتحرك .تلك 
« الجماهير » التى يريد”منها أن تكون أداة التغير والمواجهة ورد التحدى الغربى والقضاء على 
أشكال التبعية deadly‏ 9 للآخر » . هل هناك من ١‏ تناقض وجدانى » أشد وأعظم من هذا 
الذى يقع فيه هؤلاء الباحثون والدارسون ؟! 


لقد عرف الاستشراق الذى كار عنه الحديث ف الستوات الأخيرة تطوراً ملحوظاً وانتقل 

من المستوى النظرى إلى المستوئ: العلمى والحركى © « أى al‏ انتقل من دراسة الأفكار والمبادىء 
المتعلقة بالإسلام ( عقيدته شريعته تاريخ المسلمين سيرة رجالاته le‏ فيا سيرة نبى 
الإسلام .... ) إلى دراسة التجمعات: القائمة على الإسلام والتى جعلت منه ile‏ . إن هذا 
يدل دلالة واضحة على أنه بالرغم من كل الجهود التى بذلتها و الجماهير ٠‏ من أن تنتظم 
فى « تجمعات » و « حركات » وتنتقل إلى الجانب « الحركى والعملى » بهذا الدين . وإجابة 
pall»‏ » هذه على المستشرقين هئ نفسها الإجابة على أصحاب « المشاريع والرؤى ؛ ف 
العالم العربى والإسلامى کا ذكرنا ذلك سابقاً والتى تكمن ف الرفض المطلق والتام ها والسير 
قدماً و.بفطرتها » نحو ما تراه الأنسب والأفضل لها فى الظروف التى تمر بها وتواجهها بالليل 
والنہار . 

وقبل أن نخم هذا البحث نشير إلى OF‏ التساؤل حول إمكانية الحديث ايوم عن « فلسفة 
عربية» أو « استقلال فلسفى » أو و شروط الإبداع الفلسفى Ut‏ هو تساؤل لا معنى له 
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فى نظرنا . إنما يجب طرحه هو إما أن نكون أو لا نكون ؟ إما 9 فلسفة إسلامية قائمة على 
« النص الإسلامى » أو « فلسفة » قائمة على ١‏ التبعية لفلسفة الآخر » الذى يستمد 
ويستضىء بنور اليونان وتراثه وتاره . 

إن العالم العربى والإسلامى اليوم بعيداً عن هداية الإسلام وبعيداً عن تاريخ المسلمين 
وترائهم الفكرى والحضارى لا يملك « نظرية » أو « فلسفة » أو « أيديولوجية » يستطيع 
بها وعلى ضوئها إحداث ما يطمح إلى إجرائه ويعمل من أجله . 

ييقى علينا فى خاتمة هذا البحث أن نتساءل حول تسمية ما أطلقنا عليه 9 الفلسفة 
الإبلامية » : هل يمكن على ضوء ما ذكرنا أن نحتفظ ها ببذه العسمية ؟ ألا يقع القارىء 
فى التباس وغموض حين يعجز عن التفرقة بين ما مى حتى Sle GOW‏ الدراسات والأبحاث 
الفكرية ب« الفلسفة الإسلامية » وما أسميناه نحن حتى الآن فى هذا البحث به الفلسفة 
الإسلامية » . 

إن بعض الباحثين يرى أن نسمى ذلك به التصور الإسلامى » وحدد له « خصائصه 
ومقوماته » » ويرى البعض الآخر أن نسميه « المذهبية الإسلامية » » ويرى فريق ثالث أن 
نسميه « نظرية الإسلام وهديه » 6 ولا يتحرج فريق رابع من استخدام مفهوم « الأيديولوجية 
الإسلامية » . ويرى أحد الباحثين أن نسمى ذلك به المداية الإسلامية » . ونحن نميل بدورنا 
إلى هذه التسمية لأنها تستند إلى ١‏ النص الإسلامى » الذى يشير إلى مفهوم « المدى » وما 
يحوى به من علاقة بينه وبين « النص » ae Sila‏ وبين ١‏ الوحى » . 


* * * 
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الات :عل فنك iin sil‏ 


د . عبد الخبير عطا: 1 
بسم الله الرحمن الرحم .. بداية أشكر أ . د. عبد الحميد يويو على هذا البحث الطيب 
الذى شعرت أنه يمس قلبى قبل عقلى . ودون الإطالة فى عرض مزايا البحث .. أريد أن 
أستفسر عن أمرين : 
الأول : يدور حول هيكل البحث وهوامشه .. ققد es‏ رجو أن تميل pl‏ إلى أسماء 
الكتب التى ذكرتها فى المتن ؛ لأن ينا مّنْ لايعرف'مؤلفيها » وهذا أمر مهم أرجو أن تأخذه 
فى الاعتبار OV‏ الجمهور الذى تتوجه إليه لا يعرف كل من ذكرتهم فى هذا البحث . 
والأمر الثالى : هو تبويب البحث وتقسيمه إلى فقرات حتى يسهل الاستفادة منه . 
Lf‏ بالنسبة لا ذكرته عن مسألة التبعية فى المصطلحات . فقد سبق وأشار د . محمد عمارة 
إلى ما يسمى بالوسطية فى هذا الأمرء والقران هو المنبع الذى deh‏ منه هذه المصطلحات 
أساساً » وليس لدينا حساسية فى أخذ مصطلحات: أخرى من الآخرين » بشرط - يم قال 
د. عمارة - أن لا تكون محملة أو es‏ بمضامين تقودنا إلى ما يسمى بالتبعية أو التسليم 
الثقافى للحضارة الغربية . وشكراً . | 
. محمد عمارة : 
ay‏ ع الرحم .. أشعر ll‏ مث جيد » bly‏ الفكرى فيه واضح » وهر 
لباحث ننتظر منه الكثير . ش 
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والواقع أن لدى ملاحظات قليلة وسريعة . فأنا أخشى من تضخم رفض ما يسمى بره 
الفعل وأخشى أن نسلط كثيراً من جهود اليقظة ag‏ والتجديد فى حضارتنا على رد 
الفعل وبالتالى نلقى عليها ظلالاً وعلامات استفهام سلبية . وهنا أريد أن تكون حذرير 
من هذه المسألة cele ig SM gail ss) pica UN‏ كرد فعل لأشياء 
أخرى لأمكن أن نتساءل : هل جمع القرآن وتدوينه لم يكن ردا على شىء وأليس هناك خشيا 
أن يوصف جمع الحديث بأنه رد فعل لأشياء » وأليس هناك خشية من أن يوصف إنجاز الإماه 
- أحمد بن حنبل وأهل الحديث على أنه رد فعل . وكذلك التيار العقلاتى والحسن البصرى 
والمعترلة الذى يمكن أن يصنف على أنه جرد رد فعل لظهور الفروسية الإسلامية التى ردت التيار . 
أليس هناك خشية من أن ينظر إلى oy dl‏ القديمة أيضا على bel‏ جرد رد فعل . وأن تُتناول 
الصحوة الإسلامية على أنها أيضاً رد فعل . وكذلك النهضة الغربية . 

من هنا أعتقد أننا - أمام هذا المفهوم - فى حاجة إلى أن غميز بين شيئون بين عمل يقف 
عند حدود رد الفعل » وبين عمل هو فعل وفي ذات القت رد لفعل عمل آخخر . فإذا ضبطنا 
هذا المفهوم لكان. من الممكن أن يكون لدينا معيار للتمييز 5 

إنى أعتقد أن تراث الغرالى وابن رشد كليهما فى حاجة إلى دراسة بمناهجنا نحن » وليس 
بمناهج الغرب ۽ لأن ابن رشد F‏ درسه « رینان 6 ليس هو ابن رشد الحقيقى الذى اقترب 
منه محمد عبده کار ما اقترب منه 0 رينان ‏ » ولان عقلانية این رشد لا تعنى عند 0 رينان ٤‏ 
سوى أنه ملحد GY‏ يؤمن بدين يضع مكانة للأسياب وللعقل ile‏ الوحی والنص . وقد 
توصلت إحدى الدراسات الأخيرة إلى عدم وجود خلاف حقيقى حول قضية السببية بين 
الغزالى وبين ابن رشد . ولذلك أقول إنه مع وجود خلافات بين هؤلاء المفكرين لكن إذا 
درسوا بمناهجنا نحن فقد يصل إلى أنه ليس أحدها فقط هو المتألق ولكن قد يكون كثير 
من مفكرينا الختلفين متألقون جميعاً . 

فى النهاية أخشى أن يكون ن مصظلح الهداية مصطلحاً عاماً لكثير مما يراد بقضية الفلسفة 

وقضية الحكمة . وشكراً . 


د . محمد كال إمام : 
بسم الله الرحمن الرحم .. لا أريد أن أثنى على البحث والباحث فهذا شىء متفق عليه 
ولى بعض التساؤلات وبعض الملاحظات : 
٤۹٦ —‏ — 


التساؤل الأول : الذى أطرحه على أ. د. gy‏ هو مدى تأثر المدرسة الفلسفية المغربية 
بالفلسفة الدنيوية والبنيوية JS‏ اتجاهاتها وتطوراتها ؛ OY‏ هذا التأثر بدا واضحا » حتى 
على بحث أخى أ . د. py‏ الذى هاجم من خلاله بعض الدنيويين المغاربة » حتى إنه منذ 
قليل قال إننا نحتاج إلى قراءة دنيوية OLA‏ الكريم . 
: الأمر الثافى : متعلق بمنبجية البحث » وكنت أمنى أن يقوم د . يويو وله صلة وثيقة بالفكر 
التونسى المعاصر » بمحاولة لتوضيح فكرته من خلال مفكرين هما : د . على سامى النشار 
الذى أعتبره تجربة فريدة فى الدراسات الأصولية الفلسفية » و د . عيد الجيد التركى وهو 
يعرفه با ينشره من مؤلفات فی هذا الصدد سواء فى المناظرات بين أنى الوليد وابن حزم أو كتاب 
أحكام الفصول للباجى ودراساته Nie a‏ الشأن 8 وذلك لنرى منبجين لدراسة مادة واحدة 
وجزء واحد من الفلسفة الإسلامية » يوضحان ما أردت أن يقدمه لنا من جديد فى هذا 
الشأن . وأرجو أن يفعل ذلك د . يويو فى المستقبل . 
بالنسبة لما قدمته عن الغزالى فأنت حقيقة - ا قال د. عمارة - هاجمت التفكير Se‏ 
أى انتقاء مفكر واحد أو مجموعة من المفكرين ليكونوا نموذجاً للفلسفة الإسلامية » ثم اخعرت 
الغزالى ليكون هو الفوذج . ثم إن الغزالى يعد مجموعة فمن الغزالى الذى يريد التحدث عنه 
هل هو الغزالى الفقيه الشافعى » أم الغزالى المتحلم الأشعرى » أم الغزالى المتصوف » أم الغزالى 
السياسى . أرجو أن تحدد هذه المسائل . إن هذا التحديد سوف يفيدنا كثيرا » وأنبه إلى 
بحث مهم قدم فى تلك الندوة التى عقدت ف المغرب عن أوهام حول الغزالى للأستاذ د. 
عبد ال رحمن بدوى ويقوم فيه بمقارنة الغزالى بكل المفكرين المعاصرين فى قضية السببية وفى 
قضايا كثيرة جداً . 
— وأخيراً في قضية الاستشراق أريد أن نفصل بين قضايا تاريخ الاستشراق وموضوعات 
الاستشراق » فلو أننا نظرنا إلى مؤضوع الاستشراق من زاوية معينة ey‏ تتغير نظرتنا فى هذا 
. الموضوع 5 وشكرا 5 
د . شليمان الخطيب : 

بسم الله الرحمن الرحم .. بداية أتمنى أن تسود الروح الموضوعية والعلمية التى جاء بها 


أ.د . يويو » على النصوص الإسلامية فى الآونة المعاصرة . فهذا البحث يتميز بالواقعية الفكرية 
والارتباط بالمناخ الثقافي في dell‏ .العربية والإسلامية وهذا شىء أعتقد أننا نفتقده كثيراً في 


۹۷ ب 


جهدنا الفكرى والثقافى . وف الحقيقة النقاط التى سانحدث عنها لا تعدو أن تكون شيك 
من الإضافة إذا جاز التعبير ليس لدى تساؤلات . 

— بالنسبة لبعض الاتجاهات التى ظهرت ف الفكر العربى الحديث والمعاصر لابد أن تقف 
بالفعل عند بعض المدارس الموجودة في الساحة العربية OW‏ مثل تجربة د . الجابرى فى Ue‏ 
us‏ وهى محاولات تقوم toy‏ الموروث الثقافى الإسلامى رصداً دقيقاً وتحاول بقدر 
الإمكان أن تحلل هذا الموروث . ولكن هذه الحاولات للأسف الشديد » يمكن أن يقال عنب 
إنها تجرد الفكر الإسلامى حين تؤرخ له متعلقاته الغيبية وتتعامل مع الفكر الإسلامى 
والإسلام والحضارة الإسلامية من منظور تاريخى فقط . وهذه مغالطة منبجية خطيرة جدا ؛ 
OY‏ الإسلام وحى يتحدى الزمن والحدث التاريخى وهو خالد إلى أن يرث الله الأرض of‏ 
عليها . فالتجربة الإسلامية والحضارة الإسلامية والمفاهم الإسلامية حين تُدرس مجردة من 
متعلقاتها الغيبية أو الوحى كأساس تصبح محاولات ساذجة ولا تعطينا أى دلالات حقيقية . 
لذلك أرجو أن يبتم الدارسون بقضية زصد هذه الاتحاهات الموجودة فى الساحة العربية 
المعاصرة وهى. اتجاهات ‏ للأسف الشديد ‏ منتشرة وها تأثير كبير جداً على العديد من 
العقول الموجودة في الساحة . ويكفى محاولات الطيب تزينى وحسين مروة لإعضاع التراث 
الإسلامى للمقولات المادية الجدلية وتفسير حدث الوحى والعقيدة الإسلامية بانه كان صراعا 
بين الرأسمالية الممئلة فى قريش والبروليتاريا الممثلة فى الفقراء الذين التفوا حول محمد صلى الله 
عليه وسلم › فهذه التفسيرات الساذجة لابد لتا من وقفة معها . فهناك lA‏ ماركسى فى 
تحليل التراث الإسلامى تركنا له الباب ولم نفتح الباب لأنفسنا كى نرد وننقد ونحلل هذه 
oY AA!‏ . 

أحب أن أشير إلى أنه يجب أن نفرق بدقة فى جهودنا الثقافية المعاصرة بين الفكر العربى 
والفكر الإسلامى . فعلى سبيل المثال هناك أحد الكتب الحامة فى الفكر العربى المعاصر للد كتور 
فهمى جدعان ١‏ أسس مفهوم التقدم عند مفكرى الإسلام » ثم تأت فى داحل المرجع أو 
المصادر لنجده يرصد عشرات الاتجاهات العلمائية والتغريب من أمثال سلامة مومبى وطه 
حسين وشلبى شمس إلى آخره . فلابد أن ندرك أن هناك العديد من الاتجاهات الفكرية 
العربية ما كان لما أن تكون إسلامية ولا يمكن أن تدرج فى إطار الفكر الإسلامى ؛ 

س لى تساؤل بسيط .. إلى متى سيظل تدريس الفلسفة الإسلامية وقفاً على القديم » وإلى 
أى حد سيظل تدريس الفلسفة الإسلامية وقفاً على تاريخ هذه الفلسفة وكأن الفكر الإسلامى 
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فى العصور الحديثة انقطع ولم يتصل مع أنه ممتد إلى آخره . 
نقطة أخرى وهى أن الفكر الإسلامى التقليدى أو الفلسفة الإسلامية بمفهومها ll‏ 
فيها نقاط أو OVE‏ لم تدرس » فقد أغفلنا بعض الجوانب الموجودة فى الفلسفة الإسلامية 
والتى تحتاج إلى بعض الوقفات مثل القضية الفكرية المرتبطة بقضية التارج Fill Sally‏ 
ى التراث الإسلامى » فهناك بعض الماذج التى قدمت بعض النظريات فى الفكر التارغی 
لم يشر إليما أجد جتى OW‏ مثل ابن حزم والمقدمى فى كتابه ٠‏ البدء والتاريخ » الذى يحتوى 
على رؤية فلسفية واضحة ف التعامل مع الأحداث التاريخية وهكذا . وهناك أيضا جانب 
أحر من جوانب التراث الفلسفى لم يدرس على الإطلاق إلا نادرأ » وهو الجانب الجمالى 
أو فلسفة الفن » رغم أن التراث الإسلامى ملىء بااماذج والجهود التى أدت دورا كبيرا فى ' 
هذا الإطار . ْ 

فلما لا نقف عندها ونطورها بما يرتبط بروح العصر ؟ 
Ul‏ قضية المصطلحات التى كار حوهما الجدل فى هذه الآونة فإنتى لا أرى أى غضاضة 
على الإطلاق فى استخدام المصطلحات التى قد تأت من ley‏ مختلفة عن البيثة الإسلامية . وإلا 
أسقطنا جهداً كجهد مالك بن نبى الذى يسيطر على أطروحاته واجتباداته الفكرية المصطلحاتٌ 
الغربية مثل كومنولث وديقراطية وثورى وأعطاها مضموناً إسلامياً . فنحن لا نستطيع أن 
نغفل أو نتغافل المصطلح السائد فى البيعة المعاصرة: التى يتأثر بها الإنسان الموجود فى هذا 
العصر . وشكراً . 
د . عبد الرازق قسوم : 

بسم الله الرحمن الرحم .. باختصار شديد أقول إن ابن رشد فى كتبه الإهدائية لا الشرحية 
فيلسوف Sle‏ خصوصاً فيما يتعلق بمسألة القضاء والقدر وفيما يتعلق بالبراهين على وجود 
الله وبمسألة الخير والشر ... الح . وهذا مسلم به وأنا فى اعتقادى أنه فيلسوف مثل 
الغزالى ولا فرق La‏ . وإغا هناك امور تبع فيها أصله وهذه هی التى يمكن أن يؤاخذ بها 
ابن رشد . 1 ش 

أما فيما يتعلق بالنقد الذي وجهه إل الفكر الغربى من طرف الفكر الإسلامى المعاصر 
فيمكتنا أن نصنفه إلى نوعين » الجانب الإبداعى وهو الذى ال إلينا ويمثله محمد إقبال وسيد 
قطب ومحمد باقر الصدر وسامى النشار وغيرهم dy‏ أن' يجمع رجل أو أستاذ من الأساتذة 
بين الصفة الأكاديمية والصفة الإبداعية . فهذا الرجل هو الذى يستطيع أن يرك العلم 
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الإسلامى كا ينبعى . وبالسسة لليسار الإسلامى الدى ركر د . عبد الحميد يويو عليه وانتقده 
مشکوراً عل لك . فاليسار الذى يسمى نفسه باليسار الإسلامى واليسار العرنى والفكر 
اللييرالى pl‏ وجد نفسه فى مأرق ولذلك ندأ يتراجع ويبتم بالتراث من أجل الفويه ومسايرة 
الواقع وإرضاء الآخرين حتى تروج سلعته من جديد . ولا أخص أسماء SALT‏ وغيره 
OY‏ كلهم ف سلة واحدة ء وهذه حقيقة لايد أن أذكرها as‏ الجزائر هناك عبد الجيد مزيان 
وغيره من الذين يمثلون اليسار الإسلامى فى إباء » وهناك مكتوب كيب باللغة الفرنسية وأعتقد 
أن الأستاذ/ مالك بن نبى أشد حماساً للغة العربية من الجابرى نفسه الذى كتب عن اللغة 
العريية بين التعقيب والتقعيب وأنتم تعرفون مالك بن نبى أحسن من غيره لأنه أقام هنا فى 
القاهرة أكثر من ست سنوات ./ 

ييقى فقط ملاحظة أخيرة وا أختم وهى قصيرة جداً . فقد لاحظت فى هذه الندوة 
الانفصام الكبير الموجود بين أجزاء العالم الإسلامى . حيث إننا نجد المفكر الإسلامى فى 
المغرب يجهل كل شىء عن الفكر الإسلامى فى المشرق » والعكس صحيح وأرجو أن يكون 
من بين توصيات هذه الندوة أن يتم التواصل والتضامن والتازر من أجل بناء فكر إسلامى 
موحد لا شرقياً ولا غربياً . وشكراً لكم . 


ردود أ. د. عبد الحميد يويو على التعقيبات : 

بسم الله الرحمن الرحم .. بداية أشكر الإخوة العقبين .. 

ورداً على هذه التعقيبات . أقول أولا .. هل تعتقدون أن المستشرقين كانوا يعملون حبا 
فى تراثنا وإسلامنا وحبا فى الشعب المصرى والعربى . أم إنهم كانوا يعملون فى خدمة جهات 
تدفع لحم بالفرنك والدولار لكى يقوموا لها بعمل الخابرات من حلال الدراسات ومراكز 
الأحاث . وف أوروبا رأيت بأم عينى أناس من الخابرات يستقصون أسماء البحوث التى أعدها 
الطلبة المسلمون والتى نوقشت فى جامعات أوروبا خاصة فى فرنسا » ليدرسوها دراسة 
جيدة . ومن هنا فإن إرسال طلبتنا إلى أوروبا للدراسة يحتاج إلى إعادة نظر » وأنا شخصياً 
تعثر تحكم بحثى حول الجانب الفلسفى ف الفكر العربى المعاصر لاعتبارات تتعلق بعدم قبولهم 
حرية الرأى والتعبير رغم ما يفخرون به دائما من حرصهم على هذه الحرية . 
— أتفق مع ما ذكره د . سليمان الخطيب حول إهمال المسلمين للجانب التاريخى » وأكرر 
توصيته بوجوب إعادة كتابة التاريخ الإسلامى وتاريخ العلوم الإسلامية . 


OU حت‎ 


QM) 
. بالنسبة لما ذكره د . عبادة فى قضية ابن رشد . فانا لم أقل إن ابن رشد غير مسلم‎ — 


ولكنى قلت إنه كان شارحاً ومفسراً لأرسطو . 


أشار د . حسن الشرقاوى إلى .قضية الأصالة والمعاصرة وأذكر أن ندوة عقدت حول 
هذا الموضوع ف القاهرة قبل أربع سنوات » وصدرت Ube!‏ فى مجلد عن مركز دراسات 
الوحدة العربية وشارك فيها كل المفكرين المعروفين فى العالم العربى والإسلامى » ولكن للأسف 
الشديد لم يشارك فيها المسلمون المتميزون يبحوثهم ودراساتهم وإن كان بعضهم قد شارك 
فى المناقشات والمدحلات . 

الحقيقة أن إنتاجنا الفكرى لازال ضعيفاً جدا وهزيلاً .. بالمقارنة مع الإنتاج الآخر الذى 
ينطلق بغير الإسلام . وذلك لأن عقولنا تشكلت على الإعادة والتكرار فما يصدره SAM‏ 
المسلم فى عشرات الكتب يمكن أن يصدر فى ثلائة كتب فقط ونوفر الجهد المادى والفكرى 
والجسدى لهذا المفكر ا Yul‏ نناقش أو نتابع الإنتاج الفكرى PLY‏ الذى FCA‏ 
الندوات والمؤتمرات . ش 

— لابد لنا من إعادة كتابة تاريخ علومنا والوقوف عندها » و آمل أن تبثم دراساتنا وكتاباتنا. 
ball‏ بما هو موجود فى الساحة . وقد تأثرت كثيراً عندما سألتتى إحدى الأخوات عن 
Os‏ لى . فقلت لها : ليم لى أى كتب - فأنا أخشى الكتاية الكثيرة ولا أريد أن أجتر 
ما كتبه الغير . فمن السهل أن يجلس الواحد منا وراء مكتبه ويجمع أمامه أربعين كتاباً ويا حذ 
فقرة من هنا وفقرة من هناك ويصدر كتاباً ثم ينتبى الأمر دون الاهتام بمدى إقناع الناس 
به أو تغيير الرأى السائد فى الشارع الإسلامى . وأشكركم جزيل الشكر على هذا الاهعام 
بالبحث والسلام عليكم ورحمة الله وبركاته . ' 


. لأسباب فنية لم نتمكن من كتابة تعقيبى د . عبادة » د . حسن الشرقاوى‎ )١( ٠ 


— 0١ 


d leo oe r إسلا‎ oe ل‎ li 


هذه الصفحات ليست بحثا فى الفلسفة الإسلامية - بالمعنى الفنى ١‏ للبحث » ولا 
للفلسفة الإسلامية وإنما هى - فى مبلغ طموحها - ٠ pat‏ فى نقاط . للسبيل إلى 
« فلسفة إسلامية معاصرة » . 

٠‏ نحو » فلسفة إسلامية معاصرة هو موضوع هذا البحث .. وليس ١‏ البحث ؛ فى ماهية 
الفلسفة الإسلامية المعاصرة . 


ولما كان الهدف من هذا « التصور سهو حفز الفكر.لإدارة الحوار حول هذا الموضوع 
لذلك كان اختيار عرض عدد من النقط » التى هى قضايا » نأمل أن يفود الحوار فيها 
وحولها إلى خطة « طموحة - وعملية » » تثمر » إذا هى وضعت فى الممارسة والتطبيق 
فلسفة إسلامية معاصرة » تفى بحاجات العقل المسلم فى هذا الميدان من ميادين المعرفة 
الإسلامية .. : 

وإذا كان هذا هو إطار موضوع هذه الصفحات .. فإن التقاط التى تمثل قضاياه » هى 
- على وجه التحديد :- 1 
١‏ - هل من-الممكن » والضرورى » أن تكون الفلسفة معاصرة ؟ 
؟ - وهل الفلسفة ضرورية فى عصرنا الراهن ؟ ١‏ . 
© - وما هئ ملامح واقعنا الفلسفى المعاصر ؟.. وهل نحن فى « مأزق فلسفى “Ea‏ 


> - وما هو السبيل إلى الخروج من هذا و للأزق الفلسفى » ؟.. وهو المأزق si‏ 
يشل طاقة إيداعنا الفلسفى .. وهل من نماذج لمقولات تمثل معالم فى « مشروع ) 

له فلسفة إسلامية معاصرة » ؟؟ 
تلك هى النقاط التى تطمح هذه الصفحات إلى بلورة تصور أولى حول موضوعاتها : 
لحفز الفكر إلى الحوار حولها » تمهيداً لتجاوز مرحلة « نحو » .. وبلوغ « الغاية ٠‏ فى 
هذا الموضوع .. غاية إحياء وتجديد وإبداع فلسفتنا الإسلامية المعاصرة » إن شاء الله ... 


٠١‏ - أما فيما Gla‏ بعلاقة الفلسفة - أية فلسفة - بالعصر - أى عصر - OB‏ الأمر الذى 
لا شك فيه » أن هناك GG‏ بين وحدة الخقيقة » وثباتها .. وبين تسبية ما يدركه 
العقل من هذه الحقيقة ay‏ » الأمر الذى يجعل لكل عصر من العصور مد شيل" 
فى مستوى الإدراك لهذه الحقيقة الثابتة » وفى حجم المُدرك منها .. كما أن لكل 
عصر مشكلاته التى تستدعى إعادة ترتيب الأولويات » أولويات القضايا والمشكلات 
الفكرية الملحة والمطروحة على عقل المعاصرين لهذه القضايا والمشكلات .. الأمر 
الذى يجعل للفلسفة - أية فلسفة ~ علاقة بالعصر - أى عصر - على الرغم من 
وحدة الحقيقة الفلسفية » وثباتها .. 

فمشروعٌ هو » وطبيعى الحديث عن فلسفة إسلامية معاصرة .. والتوجه نحو 
إحيائها وتجديدها وإبداعها , انطلاقاً من حقائقها الثابتة » وفى ضوء ما بلغه العقل 
المسللم من إدراك هذه الحقائق الثابتة » استجابة لمشكلات UM‏ المعاصرة » التى 
تستدعى ترتيباً للقضايا يلبى إبداع الحلول الفلسفية لهذه المشكلات . 


+ نز كن 


۲ - أما عن ضرورة الفلسفة لعصرنا الراهن ؟؟ 
فلربما بدا هذا التساؤل غريباً لدى البعض ؛ لكن الذى يجعله طبيعياً » ويطلب الإجابة 
عليه » هو ما يترد فى كثير من الككتابات التى تقول بسقوط - أو على الأقل تراجع - 
العقائد والأيديولوجيات فى هذا العصر الذى نعيش فيه .. BL Bagh‏ دعوى 
تراجع الفلسفات والعقائد والأيديولوجيات » فى عصرنا الراهن » لحساب العلم 
والإنجازات التى يحققها فى التطبيق المادى » وفى ميادين الغنى والثراء على وجه 
الخصوص .. 


oe‏ هوت 


وفى اعتقادى أن نظرة فاحصة إلى واقع عصرنا الراهن » ستضع يدنا وعقلنا على 
زيف هذه الدعوى .. دعوى سقوط العقائد وتراجع الفلسفات والايديولوجيات 
لحساب العلم وتطبيقاته والثمرات المادية لإنجازاته . 

فالتراجع - الذى يضرب به أصحاب هذه الدعوى المثل - للأيديولوجية 
الماركسية - فى الدول الاشتراكية - مثلا » إنما يتم لحساب الايديولوجية 
الليبرالية ... فالاعتراف ا الحافز الفردى فى الاقتصاد » وبالحقوق الفردية 
للإنسان > والتخلى عن ضرورة واحدية الحزب ودكتاتورية الطبقة - البروليتاريا - 
لذن تراجعاً عن الأيديولوجية الماركسية لحساب العلم وضرورات الواقع وحدهما » 
وإنما هو تراجع تدريجى يدفعه العلم وضرورات الواقع نحو التبنى للأيديولوجية 
الليبرالية الغربية .. فما يحدث فى هذا النطاق هو استبدال أيديولوجية بأاخرى - 
بتدرج بطىء - الأمر الذى يوحى بعودة التثام الانشقاق الذى حدث فى الأيديولوجية 
الغربية - الليبرالية - pled‏ الشق الشمولى فى الشق الليبرالى .. فلستا أمام سقوط 
مطلق الأيديولوجية » وإنما نحن أمام استبدال نوع منها بنوع آخر .. بل إن تأثير 
الأيديولوجية الليبرالية » وقدراتها على تجديد نظامها » وكفاءة مؤسساتها فى 
محاصرة كثير من أمراضها » هى عوامل فاعلة فى هذا التراجع للنموذج الشمولى 
لحساب النموذج الليبرالى .. ففعل الأيديولوجية هنا قائم ‏ بل وحاسم .. على عكس 
ما يحسب الذين يتحدثون عن تراجع واقعنا المعاصر عن الاستجابة لتاثير 
الأيديولوجيات 0 

وهذا التقسيم الذى ميز ويميز المجتمعات المعاصرة إلى ٠‏ أغنياء » و فقراء ٠‏ - 
١‏ شمال ».و « جنوب ٠‏ - والذى يسوقه دعاة سقوط الأيديولوجيات وتراجع العقائد 
دليلاً على دعواهم - هو الآخر شاهد عليهم » وليس شاهداً لهم . فالعامل 
الأيديولوجى بالغ التأثير وحاسم فى bill‏ سواء فى غنى الأغنياء أو فى فقر 
الفقراء .. فالمجتمعات التى صنعت لها العقائد إطار انتماء » حركها فى مشروع 
بوضى » هى التى انعتقت من الفقر .. وبعض هذه اجتمعات قد سعت لفرض 
نموذجها الأيديولوجى على ٠‏ الغير » » وفى سبيل ذلك حاولت مسخ ونسخ وتشويه 
أيديولوجيات هذا « الغير » » فأصابت إطار ol‏ لديه بالعطب » الأمر الذى أصاب 
امجدمعات التى ابتليت بذلك بتمزق الموية » والانقسام فى التوجه الأيديولوجى . 


_ لاه © مم 


فأعاق ذلك شعوب هذه البلاد عن بلوغ حقيقة الاستقلال عن هيمنة الأغنياء — أهل 
الشمال - فظلوا فى معسكر الفقراء - أهل الجنوب - فالعامل الأيديولوجى قاثم » 
بل وبارز taal e‏ فى هذا التقسم وهذا الانقسام : 

إن هذا الذى يشهده واقعنا المعاصر لا يمدو أن يكون تنوعاً وتغيراً فى أشكال 
الصراع oy‏ الأيديولوجيات .. فهو شاهد على دورها فى تحريك فرقاء هذا الصراع 
وليس شاهدا على سقوطها أو تراجعها بحال من الأحوال .. 
فإذا ما جتنا إلى وضعنا الحضارى » » وجدنا أنفسنا إزاء أمتنا الاسلامية التى فرض 
عليها الغرب - باستعماره - هيمنة وتغريباً واستلاباً حضارياً » يناهز عمره القرنين 
من الزمان » مارس فيه ولا يزال ضروب المسخ والنسخ والتشويه Ley yh‏ الإسلامية 
وخخصوصيتنا القومية وتميزنا الحضارى .. | 

لقد أحرز الغرب نجاحاً لا Sa‏ على جببة شق وحدة عقل الأمة » » فتكونت 
فى واقعنا الفكرى نخبة اتخذت منه قبلتها الفكرية والحضارية » ورأت فى نموذجه وخياره 
الحضارى ف مديتتها الفاضلة » » فبدأت من حيث انتهى ؛ بل وأحياناً من حيث بدا » 
قاطعة الأسباب التى تصلها بتراثها الفكرى والمسيرة الحضارية لأمتها الإسلامية . 


ولقد ساعد الغرب على إحراز هذا النجاح عجز المؤسسات الفكرية الإسلامية التى 
كانت قائمة فى بلادنا عند اجتياحه لها » وجمود الفكر الموروث الذى كانت قد عكفت 
عليه هذه المؤسسات » على النحو الذى أعجزه عن ملء AL‏ الفكرية للأمة » وتحريك 
طاقات المقاومة فيها » وتقديم البديل المنافس للنموذج الغربى . لقد حاصر الغرب 
محاولاتنا فى اليقظة » ليبقى الفراغ الذى حاول athe‏ بالتغريب ! 


لقد مثلت مؤسساتنا الفكرية الموروثة » فى جملتها : ٠‏ الفلسفية - النصوصية ٠‏ » 
التى اتخذت من سلف عصر التراجع الحضارى المرجع والقدوة والمَعِين .. الأمر الذى 
جعلها تخسر السباق مع الغرب » ففقدت من بينها النخبة التى انبيرت به » فتغرب 
عقلها » واتخذت منه السلف والمرجع والقدرة والمعين .. وأصبحنا بإزاء لونين من 
« السلفية - النصوصية ٠‏ » تنطلق أحدهما من تراثنا العاجز » والأخرى من تراث 
الغرب غير EMM‏ . ال ا ا ل كد الذى 
أنشب فيا أظافره منذ عدة قروك . 


— OorA — 


إن الكثير من طاقات أمتنا الفكرية تتبدد فى صراع بين فرقاء هذه « السلفية 
النصوصية ٠‏ » فبين « المنسحبين من الزمان ؛ و« المنسحبين من الخصوصية 
الحضارية » تدور أغلب المعارك الفكرية التى تستتفد الجهد والطاقة دون أن ard‏ 
بالأمة من المأزق. الذى تردت فيه .. 


وهنا » ولهذه الملابسات » تبرز الأهمية البالغة للإحياء والتجديد الذى يستيدل 
منابعنا الفكرية الجوهرية والنقية - وف مقدمتها القرآن والسنة - بمتون وحواشى 
عصر التراجع الحضارى .. ويستبدل « التفاعل الحضارى » الخلاق « بالتبعية 
والتقليد » للآخرين .. الإحياء والتجديد على الجببة الفكرية العريضة .. وفى ميدان 
الفلسفة الإسلامية على وجه الخصوص » وذلك ابتغاء بلورة الأيديولوجية الخاصة » 
القادرة على أن تكون والمهوية الفكرية » التى تحقق › بالنسية للأمة » رباط الانتاء إلى 
مشروع حضارى إسلامى » جديد .. 


لقد حول الغرب - بقوته وبفكره - ديار الإسلام وثرواتها وشعوبها إلى هامش 
لمركزه الحضارى .. ففرض علينا الجهاد » بمعناه الواسع والشامل لكل ميادين الحياة » 
للتحرر السياسى والاقتصادى .. والتحرر الأمنى والعسكرى .... والتحرر 
الحضارى .. ولتوحيد وطن الأمة الحضارى .. ولاستخلاص أجزائها وشعوبها السليبة 
والأسيرة ... lady‏ ثغورها المهددة .. ولمساندة أقلياعا المستضعفة .. وللعودة بها 
وبالإسلام إلى مكان الصدارة والإمامة فى و منتدى الحضارات ٠‏ العالية » كى تسهم 
فى إثراء وإغناء الفكر ales}‏ من Anke‏ + 

وف هذا الجهاد › det‏ أهزية الأيديولوجية - العقيدة - ويغدو التجديد لفلسفة ' 
oe}‏ » التى تستجيب لمشكلات العصر » وتتصدى لتحدياته طوق ald‏ ودائرة elgil‏ 

.. حضارية لاا ل عنبا كي تحقق الأمة نصرها المأمول فى هذا الجهاد‎ by, 


ee +¥ 

. والأمر الذى لا شك فيه أن حاجتنا إلى الإحياء والتجديد لفلسفة إسلامية معاصرة » 
سيتزايد إلحاحها وتبرز ضروراتها إذا نحن نظرنا فى « واقعنا الفلسفى الراهن » 
و الأزق الفلسفى » GU‏ نعيش فيه :. لت فالمقارنة بين المهام الواجبة والواقع 
القاتم تبر حجم الجهد الفكرى المطلوب ف هذا ايدان 5 


0۹ س 


وإن الواقع الراهن للفكر الفلسفى فى حياتنا العقلية » مصاب - إلى حد كبير 
Ler‏ - بالانفصام عن الهوية العقدية للأمة » وبالغرية عن واقعهاء ومن ثم بالعجز 
عن تلبية احتياجاتها العقلية ومواجهة التحديات التى تتنازع عقلها ووجداتها » سواء 
منها «التخلف الموروث» أووالوافد الغريب» والضار . 


فموروثنا فى علم الكلام الإسلامى - والذى مثل فى عصر نشأته .فلسفة الأمة » 
ودرع عقيدتها » وإحدى قسمات أيديولوجيتها هذا الموروث - کا هو حاله. 
الآن - مثقل بمشكلات ومعارك ومقولات تجاوزها الزمن .. 'حتى لقد غدت قيوداً 
تعجز حركة هذا العلم » وتحول بينه وبين أن يكون قسمة فى فلسفة إسلامية 
معاصرة .. بل لا نبالغ إذا قلنا إن بقاءه على ما هو عليه هو عامل من عوامل ٠‏ غبن » 
العقيدة » حيث المطلوب منه أن يكون الباعث على صفائها ويقيئها ! 


وموروثنا فى التصوف . قد توزعت آثاره وتياراته بين تيارين .. تيار غلب عليه 
الغنوص الباطنى » QUE‏ للعقل والنقل معا » والذى إن صلح لتجربة ذاتية » فهو غير 
صالح للتعمم » ومن ثم فهو عاجز عن أن يكون قسمة ف أيديولوجية محركة للأمة 
فى هذا الجهاد .. أما التيار الثانى فهو موروثنا الصوف ء فهو ذلك الذى سادت فيه 
الشعوذة والخرافة » على النحو الذى جعل منه قيداً غليظأ وثقيلاً يعجز قطاعات عريضة 
من UW‏ عن أن تكون إيجابية فى مواجهة ما فرض علينا من تحديات .. 

أما التراث اليونانى فى موروثنا الفلسفى - والتمثل فى GUT‏ فلاسفتنا 
السلمين = نيو بالرغم من فوائده فى الدراسات الفلسفية المقارنة - إلا أنه 
بالنسبة لموضوعنا موضوع الفلسفة الإسلامية » التى تسهم فى بناء أيديولوجية معاصرة 
للأمة » تجدد بها ذاتها وواقعها ودينها ودنياها — إن هذا التراث الفلسفى اليونافى هو : 
بذرة ثبتت غربتها.عن تربة واقع هذه الأمة » وتأكد عجزها عن أن تنبت وتنمو Ld‏ 
على نحو طبيعى » يحقق الملاثم من الثمرات . 

: وهذا الفكر الفلسفى ء الذى استعرناه من الفلسفة الغربية الحديثة والمعاصرة رغم 
أهميته البالغة فى توسيع الأفق الذى يقارن بين الفلسفات والأنساق الفكرية - إلا أنه 
لم يعد دائرة : المذاهب التى عبرت وتعبر عن « خصوصيات » للواقع الغربى وللعقل | 
الغرنى » عجزت هى الأخرى - © عجر الموروث الفلسفى اليوناق - عن أن 


— Ole 


تكون فلسفة الأمة الإسلامية عجز المقولات اليونانية فى تراثنا الفلسفى عن أن تكون 
فلسفة الإسلام .. وهذا العجز هو الذى جعل الساحة الفلسفية يبلادنا تخلو من 
الفيلسوف المسلم » صاحب Call‏ » والذى يجد له جمهوراً أو مدرسة أو تياراً 
فلسفياً .. إنتا إذا صنفنا الأفغانى ‏ أو محمد عبده ء أو مصطفى عبد الرازق فى عداد 
فلاسفة الاسلام الحدثين والمعاصرين » فلن نستطيع أن نضم bel well‏ من أساتذة 
الفلسفة اليونانية أو الغربية » باعتبارهم من فلاسفة الإسلام .. 


إن النقص لم يكن فى الكفاءة ... والعيب لم يكن ف المعدن .. والمشكلة لم تكن 
فى الأرض الرافضة للتفلسف والفلسفة وإنما كان النقص والعيب والمشكلة فى البذرة 
الغربية.» غير الصالحة للإنبات وانمو فى عقل الأمة ووجداتهاء WY‏ من 
١‏ خصوصيات » الغير الاعتقادية » وليست من ١‏ المشترك الإنسانى العام » ! 


134 .. فنحن أمام « مأزق فلسفى » » أصاب فكرنا الفلسفى بلقصور الذى 


يقارب العقم وهو مأزق جعل حياتنا العقلية فى Sal‏ الفلسفى تقف عند 


« مُدَرّس الفلسفة » وه دارس الفلسفة » .. دون أن تتبلور لدينا فلسفة إسلامية 
معاصرة » لها فلاسفتها ومدارسها وتياراتها .. فلسفة تستجيب لمشكلات العقل المسلم 
المعاصر » وتعينه على تفسير واقعه وعلى تغييره » وتشد أزره فى مواجهة ما يواجه 
من تحديات .. 

مأزق الفقر فى الإبداع » بسبب الكسل النابع من عادة واعتياد التقليد 
للاخرين » بل والتسول - - أحياناً - على موائد هؤلاء الآخرين !..... فالبذور 
المستعارة غير ملائمة للأرض الخاصة .. والزراع لا علاقة لهاراتيم بعلم فلاحة الأرض 
التى عليها يعيشون ؟؟! 


لكن ... هل من سبيل للخروج من هذا المأزق الفكرى الفلسفى ؟؟. 

إن الجواب لا يمكن إلا أن يكون بالإيجاب !.. ففى حضارة جعل الله التجديد 
لدينها سنة وقانوناً » لا يكن لأهلها دوام البقاء على التقليد فى فلسفتها ؟! فمن 
الممكن - بل والواجب - القيام بنبضة فلسفية - كجزء من فريضة النبضة الفكرية 


— ۵١ ل‎ 


500 به التجديد » و به الإبداع » على صياغة فلسفة إسلامية معاصرة 
للإنسان والمسلمين » OSS‏ هذه الفلسفة هى ١‏ الفكرية - الايديولوجية » التى 
ينظرون من Ud‏ النظرة الإسلامية OSU‏ » ويفسرون le‏ واقع الحياة التفسير 
الإسلامى » ويستعينون بها على تطوير هذا الواقع وتغييره بمعايير الإسلام وأدواته فى 
التطوير والتغيير » ويتسلحون بها فى مواجهة التحديات 6 سواء منها ما كان موروثا 
متخلفاً أم وافداً ضارا ... 

وف اعتقادى أن إنجاز هذه المهمة الكبرى - مهمة بلورة فلسفة إسلامية معاصرة 
تمثل فكرية أيديولوجية - UY‏ تريد أن تجدد واقعها بواسطة دينها الإسلامى - إن 
إنجاز هذه المهمة إنما يستدعى تخطيطاً وتنفيذاً - لابد له س فريق عمل قائد لكوكبة 
عريضة من صفوة المشتغلين بالفلسفة الإسلامية .. يستدعى هذا الإنحاز تحطيطاً وتنفيذاً 
أوجر أبرر معالمه فيما يل من نقاط : 
الالتزام بالحقيقة القائلة : إن المسلمين أمة متميزة حضارياً » فيز شريعة الإسلام عن 
غيرها من الشرائع ... وأن العلاقة مع « الآخر » الحضارى - ومن ثم « الآخر ٠‏ 
الفلسفى يجب أن تكون علاقة « التفاعل ؛ » من موقع المستقبل الراشد » فتبرأ من 
غلو « الانغلاق » أو « الحاكاة والتقليد ٠‏ .. 


اعټاد سبيلين هما : 

أ - التجديد والإحياء والتنقية لموروثنا الفلسفى - من الوحى AY‏ »> والسنة 
النبوية » وتراث الفلاسفة الإسلاميين - وفق معايير العقيدة الإسلامية .. وبعقل 
معاصر ومسشير .. وفى ضوء مشكلات العصر وتحدياته وقضاياه .. 

ب - والإبداع الفلسفى الجديد » الذى يستجيب لضرورات العصر-وقضاياه الفكرية 
التى لم يعرفها القدماء .. 


استهداف أن تمثل هده الفلسمة : فكرية - أيديولوجية - أمة الإسلام » لالتزامها 
بعقيدة هذه الأمة » وتوجهها لتفسير واقعها وتطويره وتغييره باتجاه الانساق مع معايير 
الإسلام ... وذلك كى لا تكون هذه الفلسفة ترفاً فكرياً لصفوة معزولة عن الواقع 
ومتعالية عليه » وعلى عقيدة أهله الدينية . فالمطلوب لهذه الفلسفة ومنها : أن تكون 


_ ۲ه — 


قسمة فى « المشروع الحضارى الإسلامى ؛ » المدعو كى يكون « دليل عمل » النبضة 
الإسلامية » التى تعيد الإسلام وأمته إلى موقع الإمامة والصدارة والشهود الحضارى 
فى منتدى الحضارات الإنسانية » قياماً بفريضة القيادة والترشيد للعالمين ... bed‏ 
« فلسفة - مجاهدة » لابد لها من ٠‏ فلاسفة - مجاهدين » ! 1 
أن يكون ٠‏ التوحيد الإسلامى » بأبعاده العقدية والحضارية والاجتاعية والإنسانية » 
التى لا تعرف التناهى .. وكذلك « الوسطية الإسلامية - الجامعة ٠‏ : الروح والمزاج 
والصبغة التى تعصم هذه الفلسفة الإسلامية من أزمة ومأزق فلسفة الحضارة الغربية » 
مأزق « الثنائية - الانشطارية » بين : مادية ومثالية .. فرد ومجموع ... ذات 
وموضوع . جسد وروح . دين ودولة .. دنيا وآخرة ... سماء وأرض ... إلى آخر 
هذه الثنائيات التى أفقدت وتفقد إنسان تلك الحضارة الغربية التوازن والاتران . 

إن فلسفة الإسلام » وفلسفة المسلم » هى التى تنيع من #مولية الإسلام الجامعة 
والحيطة JS‏ عوالم الكون الغائبة والمشاهدة » وبكل أم الخلوقات - الإنسية وغير 
الإنسية » وهى التى تعين للسلم - إذا اتخذ منبا المنظار الذى ينظر به - على الاتقاء 
إلى هذا الكون كخليفة عن خالقه » وزميل مخلوقاته الأخرى ؛ فتتحقق له السعادة » 
با موقف الوسطى المتوازن أمام المتناقضات . 

إنبا الفلسفة التى يتحقق فيها bey‏ الجمع والتأليف والتوفيق والتسائد والارتفاق بين 
كل من : : 
العقل والنقل ... فعقلها مدرك لنطاقه ولافاقه .. ونقلها معقول .. 
وعالم الغيب وعالم الشهادة .. 
والمادية المؤمنة بخالق المادة » الداعى لتقديرها حق قدرها .. 
— والسببية المؤمنة بخالق الأسباب والمسببات .. والسنن والقوانين الفاعلة واخلوقة 
فى ذات الوقت . : 
— واعتاد العقل أداة للنظر فى كتابى : الوحى ... والكون . 
ونظرية فى المعرفة ترى أثر الموجودات ف المعارف .. وتؤمن بالسمعيات مصدراً 
للمعارف فيما لا تستقل الحواس - ومنها العقل = بإدراكه . 
وتحقق - بالإيمان الدينى - Sst‏ الإنسان OSU‏ والحيط » كى لا يصاب . 
بالاغتراب . 

RNY kes 


وتمثل الدليل الذى يفسر للإنسان - ويجيبه. على - علامات استفهامه عن البدى ` 
والمسيرة - والمصير والحكمة .. والغاية .. وذلك عندما تشمل مقولاتها قضايا من 
مثل :- : 

أ- العقائد فى الألوهية .. والخلق .. والنبوة والرسالة .. وعالم الغيب .. واليوم 
الآخر .. والحساب والجراء .. 

ب - الحياة الروحية التى توازن ضرورات الجسد وغرائزه . 

ج - الأعلاق .. ش 

د الاججماع GLY‏ .. فى السياسة .. والاقتصاد .. وكل شئون العمران 
البشرى .. 6 

هد - التربية الجمالية والفنية و الأدبية للإنسان .. 

وال الحياة العقلية.. ‏ . 

وبح وفلسفة الإسلام فى العلوم والفنون والآداب .: وفى تصنيف هذه العلوم .. 

إنها فلسفة حياة المسلمين يا حددها دين الإسلام ... ٠‏ 


وإذا كان ٠‏ الإبداع الفلسفى » الذى يستجيب لهذا التصور » هو سبيل أساسى 
لتحقيقه » فإن إسلامية هذا الإبداع هى رهن بمجيئه فى إطار التواصل الحضارى مع 
ثوابت وأصول «ين الإسلام وترأئه فى العقلانية الإسلامية ..:وأصول الدين وأصول 
الفقه .. والحكمة والفلسفة الإسلامية . 


ولذلك » فأنا أتصور نقطة البدء فى هذا المشروع - الذى يشل « طموحاً - 
ضرورياً ؛ - أتصور نقطة البدء فيه متمثلة فى :- 
أ- الجمع والتصنيف والتبويب لنصوص القران الكريم والسنة النوية والحكمة العربية 
المتعلقة بالنظر العقلى .. والعقائد ... والكون .. والإنسان . 


ب - إنجاز مشروع : ( صفوة الختار من التراث الفلسفى الإسلامى ) .. لتجتمع لهذا 
العمل - من أدواته ومنطلقاته - بعد نصوص القران والسنة والحكمة العربية :- 
الختارات التى تمثل ثوابت وأصول علم الكلام الإسلامى - بعد تنقيته وتجريده 
. وتهذيبه من المعارك والمشكلات التى تجاوزها الزمن » وزالت ملابساتها .. وكذلك 


— Olt — 


ثوابت وأصول فلسفة التشريع الإسلامى - J yal‏ الفقه .. 

— والخعارات التى تمثل الاضافات الإسلامية والإبداعات الإسلامية للفلاسفة المسلمين . 
فى شروحهم على فلسفة اليونان واهند .. 

— والختارات الصوفية التى جعلت من الذوق والقلب سبيلاً للوعى والمعرفة والارتقاء 
الروحى » بعد تنقيتبا - قدر الإمكان — من الغنوص الباطنى ومن الشعوذة BAL,‏ 
— وامختارات التى تمثل إبداع المسلمين فى فلسفة العلوم .. وفى تصنيف العلوم .. 


فإذا أنجزنا هذا المشروع » الذى يجدد وينقى chy‏ : ( صفوة النصوص الفلسفية 
الإسلامية ) .. ويبوببا » كنا قد يسرنا لفكرنا الفلسفى المعاصر : « الموروث 
الإسلامى ف الفلسفة » .. وهيأنا للعقل الفلسفى المسلم المعاصر : ٠‏ المنطلق » الذى 
يستطيع - إذا هو رأى فى ضوئه واقعة المعاصر - أن يبدع ويطور كى يصل إلى 
فلسفة إسلامية معاصرة » تتحقق فيها الإسلامية » بالارتباط بالأصول الإسلامية .. 
وبالاستجابة لمشكلات الواقع الذى يعيشه المسلمون .. الاستجابة الإيجابية التى توظف 
الفكر الفلسفى فى مشروع النبضة والإحياء والتجديد ... 

تلك bls oe‏ وعناوين تصور WT‏ .. إذا أغناه الحوار:» وطورته الإضافات 
والتعديلات .. فلقد يكون We‏ - إذا وضع ف الممارسة والتطبيق - أن يعبر بنا 
الحلقة المفرغة للمأزق الفلسفى الذى نعيش فيه » ويقودنا - عير مرحلة ‏ الهو - 
إلى « فلسفة إسلامية معاصرة » .. تتأسس على العقيدة الإسلامية .. وتستعين 
بالعقلانية الإسلامية ... وتكون بثابة ؛ الفكرية - الأيديولوجية » » التى تصطبغ بها 
نظرة المسلم للكون » کا تكون قسمة من.قسمات المشرو ع الحضارى الإسلامى ... 
وأداة من أدوات التغيير للواقع البائس الذى يياه المسلمون OW‏ ... 


والله من وراء القصد ... وبه نستعين ... وهو dy‏ التوفيق ita‏ 


التعقييات على بحث د. محمد عمارة 
د. محمد عبد الستار نصار : 


بسم الله الرحمن الرحم .. إن وجود د . محمد عمارة فى حقل الدراسات الإسلامية اليوم 
أصبح مكسباً لابد أن نعترف به جميعاً . فقد أصبح د . عمارة رمزاً من الرموز الإسلامية 
امخلصة العاملة فى حقل الإسلام بصدق . وأرجو أن يكون ذلك فى ميزان حسناته إن شاء 
لله . وحبى للدكتور عمارة شديد ففيه تواضع العالم ورحابة صدره ورقته . فلم يقل إن 
ما قدمه بحث » ولكن قال : إنها ورقة عمل . وهذا ذليل واضح على أنه عالم بالفعل » OY‏ 
من سمات العالم التواضع . ش 


ش فحبى له يجعلنى il‏ عند بعض الملاحظات الشكلية . فأول كلمة طرقت سمعى عندما 
دلت كانت قول الأخ د . عمارة : « إنه لا يوجد فيلسوف بالمعنى الصحيح فى حقل 
الدراسات الإسلامية الحديثة والمغاصرة » . وأريذ أن أتساءل : ما هو المقياس الذى نقسم 
عل أساسه الفيلسوف إلى فيلسوف بالعنى الصحيح وفيلسوف بالمعنى غير الصحيح ؟ 


Uf‏ حديثه عن علم الكلام aly‏ أصبح معوقاً شل الانطلاق الفكرى والحضارى عند 
المسلمين حديث طيب ولا غبار عليه » وقد قلت بالأمس إن علم الكلام ترهل فعلاً ببب 
ما يسمى بفلسفة ههلم الكلام . ک) أن التشقيقات النقدية أفقدت العقيدة الإسلامية صفائها 
ونقائها . وما يقال عن ple‏ الكلام يقال عن التصوف hal‏ 


— ۷ 


أما فى قضية غربلة التراث فكنت gl‏ أن يضع لنا الأستاذ د . عمارة - وهو قدير فى . 
هذا المجال - معياراً نغربل به تراثنا ونعرف به ما يفيدنا وما لا يفيدنا . کا كنت A‏ 
فى رصده لمشاكل الواقع أن يقدم عدة مشكلات يمكن أن تكون مجاور لعمل فلسفى . 


د . حسن الشرقاوى . ا 

بسم الله الرحمن الرحم .. لقد استمتعنا بمحاضرة د . محمد عمارة .. إلا إننى بداية. 
أعترض على قوله بأنه ليس لدينا فلاسفة . فنحن فى تدريستا للفلسفة اليونانية نستخدم الطريقة 
المقارنة فى جميع الجامعات العربية والإسلامية . وقد كنت أفعل ذلك عندما كنت مدرسا . 
للفلسفة وكثيراً ما كان يعترض على ذلك رئيس القسم .. فعمل المقارنات تصنع فيلسوفاً .. 
وليس من المهم أن يقرأ الإنسان ولكن الهم أن يقدم ما يقرأه شيعا جديداً » كالدراساث 
المقارنة » بوضع هذا الكلام فى الميزان الإسلامى . فلا مانع من المقارنة بين أرسطاليس 
والغرال . 


ْ والنقطة الثانية التى أعترض عليها هى قول د . عمارة أن التصوف السنى مشبع بالغموض 
والشعوذة . فهذا كلام عام وخخطير جداً من أستاذ كبير . ولا نوافقه عليه OY‏ التصوف 
السنئ ليس مشيعاً بالغموض » صحيح أن هناك فرقاً مثل القرامطة و .... الح ولكنها 
ليست تصوف وإما هى خارجة عن الإسلام أحرطن a‏ باذ ies Sah‏ 
باطنية فقط وليست عقلية .. فليس هذا صحيحاًء ولم أجد مثل هذا الكلام طوال قراءق 
فى الفلسفة الإسلامية منذ خمسة وثلاثين عاماً . ولمستشرقون فقط هم الذين قالوا هذا 
الكلام . 

أما فى مسألة تماير الحضارات فإننى أريد أن أسأل أ مار عرو !اوهل eee‏ 
العقل ob‏ حضارة القلب . وشكرا . 


حسن الشافعى : 
Se‏ عة كبير وهلا ما ينبغى أن نجبيه عليه » وتأمل 
أن يكون bg‏ واضحاً أمام شبابنا المعاصر لأنه استطاع أن يطور فكره الخاص وأن حدر ' 
مواقفه وينقد ذاته وألا يتردد le‏ حباه الله تعالى من هذه الشجاعة الفكرية أن sud‏ تلك ٠‏ 
a ON Ae‏ 


المواقف . وأنا. بكل إخلاص أحى كل هذه القم فى الزميل العزيز وأقول فى النقطة الأخيرة 
وهى ملاع المشروع الحضارى أو طريق الوصول إليه إننا تحاول الوصول إلى هذا المشروع 
الحضارى كتعبير حضارى ييز أمتنا حضارياً يقوم على الدين واكتشاف التراث وشمولية ' 
الفكرية الإسلامية » ثم أخيراً المزاج الخاص الذى تتميز به فكريتنا أى کا قال : يجمع بين 
العقل والنقل . 0 

وحول تجديد واكتشاف التراث قال د . عمارة : إن القرآن والحديث والموروث الفلسفى 
والكلامى والصوف ... امح على صعيد وأحد أو على مستوى واحد . وأنا أرجو منه أن يعاود 
النظر فى هذا . وأقدر أنه لا شك يؤمن ob‏ القرآن والحديث لا يكن fal‏ بأى حال أن 
يساقا على مستوى واحد مع التراث أياً كان سواء أكان فقهياً أو كلامياً أو صوفياً أو فلسفياً 
أو غير لك . حيث إننا دائماً نقول : إنه لابد من الالترام بالكتاب والسنة سعياً نحو الوصول 
إلى الحلول لمشكلات الواقع . وكا قال هو إن أى فكرة لا تستمد من هذا المصدر ولا تستنبت 
فى هذا الجوء لا يتتظر لها أى نمو فكرى أو فلسفى . صحيح أن الحديث النبوى يتاج 
إلى ما أسماه بعملية غربلة ولكن هذا قد تم بالفعل . فالحديث من العلوم التى احترقت - 
کا يقال - وكثر الباحئون فيه عن الثبوت أو دقة النقل . 


أما النقطة الثانية فقد تصدى لها غيره من الزملاء ولذلك لا أطيل فيها . وهى أنه حتى 
التراث أو الموروث - کا عبرتم - فى المجال الفقهى والجال الفلسفى إذا أذنا فيه cell‏ 
Gls‏ يصبح الأمر نظيراً . لأنه بأى حق انتقى فأصف کا وصف أخ سابق فى الصياح 
هذا الجانب بالظلامية والتخلف وهذا الجانب بالتقدمية والقدرة على تحريك الواقع المعاصر . 
وبأى ميزان أعطى لنفسى هذا الحق . ولا يقطع د . عمارة أن كثيراً من الفصائل التى أشار 
إليها الموجودة فى الساحة تدمغ كثيراً من الجوانب المزدهرة - فى قافنا وفكريتنا - Wel,‏ 
ظلامية ومتخلفة . فإذا أخذنا با منهج GUE‏ هل نترك مزاج Sill‏ وهواه يتحكم فى هذه 
القضية » على الأقل إذا أردنا أن ht‏ خحطوة Bly‏ بعد ذلك . 


gil‏ مع د . عمارة إجمالاً » tay‏ التحقظ الأول الخاص بالقرآن والسنة . على أنه يتبغى 
أن يحدد المقاييس التى يمكن أن تع يها عملية الإنتقاء وأتحفظ على شىء واحد يمكن أن يتفق 
معى فيه د . جمال عطية وهو أن Wns‏ الانتقائية فى Sle‏ الفقه الإسلابى مدمرة وأنها بالفعل 
دعوة استشراقية » وأنها يمكن أن تكون محاولة لإلقاء المشروعية على أوضاع غير شرعية . 


0۹ س 


oly bit of oad‏ ننطلق انطلاقاً مباركاً وحميداً وعاقلاً فى تناول تراثنا ولا ندع مثل هذه 


الأهواء تتحکم فینا . وشکراً ٠.‏ 


د. فوقية حسين : , . 
بسم الله الرحمن الرحم .. أتحدث فى نقطتين . فيما يتعلق بالقول بأنه لا توجد لدينا 
فلسفة فإن هذا أمر بُحث كثيراً . ولكن ما أثيره هو ما هى الفلسفة التى نعنيها حتى نقول 
إنه ليس لدينا فلسفة ؟ 
والنقطة الثانية : هى أن سيادة الدكتور عمارة تفضل وقال بضرورة الانطلاق من القران 
والسنة » ولى مطلب - وهو ليس بجديد - وهو عندما نتناول آى الذكر الحكم لا يجب 
ألا ننسى أن هناك أصولاً لاتفسيرء.لأننا لو نسينا هذا لصرنا مثل أى فرقة خارجة = ولاه 
أقول مارقة » لأن هذا اللفظ أغضب البعض - ف تراثنا عن الخط السليم فى فهم الأصول 
الربانية فكلام الله له مقتضاياته فى تناوله وهى الأصول التفسيرية . وشكراً . 


د . عبد ایر عطا 

بسم الله الرحمن ae‏ . الحمد لله والصلاة والسلام على رسول الله . فى الواقع إن 
مشاعرى تجاه هذا البحث القيم الذى تقدم به الأستاذ الدكتور عمارة لا أستطيع أن أصفها 
بأكثر مما عبر عنه السابقون حصوصاً الخ الأستاذ الدكتور نصار والأخ الأستاذ الدكتور 
حسن الشافعى . وقد كنت ol‏ من إدارة الندوة أن تضع هذا البحث فى مقدمة البحوث 
التى قدمت فى الندوة ٠‏ ولكن شاء الله سبحانه وتعالى أن Sk‏ هذا البحث فى هذا الموقع 
بعد المناقشات السابقة سواء اليوم أو الأمس » لدشعر بضرورة هذه الورقة أكثر مما لو كانت 
عرضت فى البداية . وأرى ضرورة أن ننظر فى هذه الورقة باعتبارها دليل عمل . 


هناك ملاحظة وحديث .لأخى الأستاذ الدكتور عمارة وهى أنه عندما تحدث عن 
الأيديولوجيات قال : « ليس هناك تراجع أیدیولوجی € وأنا أقول حسب فهمى هذه 
المسألة : إن الواقع قد يكون فيه انيار أيديولوجى أو تراجع . حيث إننى أرى أن الليبرالية 
الغربية حدث فيها تراجع واقتراب من الشرقية . ونفس الأمر بالنسبة للاشتراكية بحيث إنه 
حدث فى النباية اختلاط بين الاثنين . وهذا الأمر فى الواقع يشل أزمة . ولذلك يكن القول 
أن هذه الأزمة الخياصة بالفلسفة الغربية تجعلنا ننظر إلى بناء فلسفة إسلامية معاصرة ليس 
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كتصور د فقط ولكن كفريضة ؛ لأننا مأمورون بذلك فهى ضرورة + لأن اتبليغ فيما يتصل 


بالفكر الإسلامى :والنفاع عنه Gly‏ من هذا الأمر» وهى ضرورة للعمل لمواجهة هذه 
الفلسفات وخصوصاً ما .بزاء منها داخل مجتمعاتنا . وشكراً . 


تعقيبات الدكتور محمد عمارة على التعقيبات : 

بسم الله الرحمن الرحم .. أولاً أنا سعيد بهذا التقدير وأعتقد أنه ليس هناك خلاف حقيقى 
بينى وبين الإخوة الذين تحدثوا . وقد أكون أسرعت فى عرضى للورقة كى لا يفوتنى الوقت 
وكى لا أثقل على الرئاسة فى موضوع الزمن » ولذلك أعتقد أننى لو كنت تمهلت لا فهمت 
بعض الكلمات على غير حقيقتها ويا جاءت ف الورقة . فعلى سبيل المثال لا أعتقد أن الأستاذ 
الدكتور نصار يختلف معى فيما قصدته من قولى : إنه لم يقم لدينا فيلسوف فى العصر الحديث 
والراهن فى فلسفة غربية أو فلسفة يونانية ولكنى أشرت إلى أن الأفغانى أو محمد عبده أو 
أن إنسان يستخدم فكرتنا الفلسفية الإسلامية من الممكن والطبيعى أن يكون فيلسوفاً مسلماً 
ولكن حول البذرة الغربية والجسم الغريب المرفوض والملفوظ من جسد الأمة وعقل الأمة » 
فرغم تألق عقول الذين درسوا الفلسفة الغربية لم يتحول أى منم إلى مبدع » وبالتالى إلى 
فيلسوف » لا لعيب فى عقله وإ لأن هذه البضاعة غير صالحة لأن تتحول إلى فلسفة Sy‏ 
تيار وإلى مدرسة وإلى مذهب فى واقعنا . فالذى نفيته هو الفيلسوف فى هذا النطاق وليس . 
فى الفلسفة الإسلامية . 

أما الحديث عن معيار غربلة التراث ورصد مشكلات الواقع . فإننى أعتقد أن هاتين 
المهمتين تحتاج كل منهما إلى ورقة خاصة بها . وأعتقد أنه على الندوة أن توصى بتكوين 
فريق عمل يتابع ما سنصل إليه إن شاء الله من توصيات . 

بالنسبة للخ العزيز الدكتور حسن الشرقاوى أعتقد أيضاً أنه فهم ما لم أقصده فقد قلت 
عن الفلسفة اليونانية انها لو كرست فى إطار الدراسات المقارنة لما كان هناك. لبس » ولابد 
أن تدرس وأن يستوعبها العقل الفلسفى الذى لابد له أن يستوعب الفلسفة الغربية الحديثة 
” ولكن فى إطار الدراسات المقارنة » وليس فى إطار أنها هى فلسفة هذه الأمة » وأنا أشد الدعاة 
إلى أن نفتح عقولنا ليس فقط على الحضارة الغريية ولكن Lal‏ على الحضارات الشرقية 
التى للها إبداعها . بمعنى أنه لابد أن ينفتح العقل المسلم غلى مختلف ألوان الحضارات ليدرس 
ويستوعب ويقارن ويكتشف أن هناك من الأشياء ما يمكن أن يستفيد به كثيراً » من منطلق 


a٣١‏ س 


الراشد المستقل وليس .من منطلق المقلد . فهذه الفلسفات ليست هى اليضاعة الصالحة لكى 
تكون نموذجنا فى الفلسفة » ولكن لابد-أن تدرس - وبالدرجة الأولى - ف إطار الدراسات 
القارنة AE.‏ لم أقل عبارة «التصوف السنى» ولم ترد كلمة «السنى» فى كلامى أو فى 
البحث . ولكنى قلت : إن الغنوصية الباطنية غلبت على قطاع من التصوف » والشعوذة 
والخرافة غلبت على قطاع آخر منه وقلت تحديداً : إن الفوذج الباطنى والغتوصى costs‏ 
التصوف الفلسفى إذا صلح أن يكون تجربة ذاتية فهو غير the‏ للتعميم » وبالتالى هو غير 
ضالح OV‏ يكون أيديولوجية أما من الناحية الفلسفية فأنا من يؤمنون بأن التصوف تجربة . 
| ذاتية تعاش ولا تحكى ولا تقال . وهذه هى حقيقة الميدان أحمد الله علها . وما أود أن أقوله 
هو أن الكثير من الفكر الغنوصى الباطنى بدأ من التراث الإسرائيل القديم والمذاهب الفارسية 
القديمة التى غشيت المسيحية وأخرجتها عن نقاء التوحيد » وحاولت ذلك مع الإسلام 
واکتسبت مواقع فى التيارات الفكرية الإسلامية . إذن ونحن نريد أن ننقى هذا hogy gl‏ - 
وهذه قضية سنأق إليها - لابد أن نكون على وعى بها » وعلى وعى بالشعوذة والخرافة 
التى غلبت على كثير من التراث الآخر فى إطار التصوف . ومن هنا أعتقد أن العبارات لم 
. يكن بها تعمم OY‏ تراثنا فى التصوف - فى تقديرى - ميدان زاخر بفوائد كثيرة جداً BY‏ 
أن نستفيد منها فى التربية وى تزكية النفس وف Gade‏ الإنسان By‏ علم النفس الإسلامى 
إلى آخر كل هذه الأموز . فالتعميم ليس من SE‏ ولا أوافق عليه . 


وف قضية اتيز الحضارى تساءل د . الشرقاوى : ما هى الحضارة وهل هى حضارة القلب 
أو العقل . بالطبع أنا لا أريد أن أخوض ف تعريفات للحضارة فالتعريفات كثيرة . وإن كدت ` 
فى يحو وأمام أى مصطلح من المصطلحات لابد أن أرجع أولاً إلى القرآن الكريم لأنه ليس 
فقط كتاب الدين الأول Uy‏ كتاب العربية الأول . ثم الحديث النبوى ثم US‏ اللغوى 
لأكتشف معنى هذا المصطلح ثم بعد ذلك أرى التعريفات الأخرى . وأرى أن الحضارة فى 
العربية تعنى بلوغ الإنسان طور الحضور والاستقرار وهو الطور الذى يستطيع فيه الإنسان 
أن يينى لبنة فوق لبنة سواء فى -الثقافة . التى هى Gade‏ للذات الإنسانية . أو فى البناء المادى 
تى هى المدنية والتحضر . فجماع الثقافة والفكر التى تهذب وتثقف الإنسان كإنسان وجماع 
البناء الحضارى ف الماديات وف الأشياء أسميه حضارة . وهذا هو مذهبى فى تعريف الحضارة 
رغم علمى بأن هناك عشرات التعريفات هذا المصطلح . أما عن هل هى حضارة العقل 
أم حضارة القلب . فأعتقد أنتى تحدثت عن jal‏ هذه الحضارة بخاصيتين أساسيتين أولاهما أا : 

ee‏ لافيت 


حضارة التوحيد فى كل OLE‏ من الشعون وى كل جال من الجالات . وأعتقد أن فكرة وعقيدة 
التوحيد فى النسق الفكرى الإسلامى هى من الروح السارية فى كل شئون الإنسان المسلم 
عقيدة وشريعة وعبادة ومعاملة وحضارة وثقافة إلى آخره . وهذا البعد لا باق فى النسق 
الفكرى الإسلامى . أما الثانية فهى فى الوسطية التى تنقذ هذا النسق الفكرى وهذه الحضارة 
من البلاء الذى تعيشه الحضارة الغربية » وهو الثنائية والأنشطارية ما بين الروح والجسد 
والعقل والقلب والفرد والجحمع والدنيا والدين والآخرة .. إلى آخر كل هذه الثنائيات . وهذه 
الوسطية الإسلامية الجامعة - والتى هى بالطبع غير وسطية أرسطو - تبعل من الحضارة التى 
أتحدث عنها حضارة القلب والعقل bee‏ وليست حضارة العقل وحده أو القلب وحده . 


بالنسبة لأخى د . حسن الشافعى وخشيته من أن أكون قد وضعت القران والحديث 
على os gine‏ التراث الآخخر الذى من المفروض أن يخضع لغربلة » كا اقترحت د . أمنة تصير . 
فأقول إن بعض الناس يتخوف من وصف القرآن والسنة بأنهما تراث . وأنا أرى أنه من الناحية 
اللغوية لا بأس أن نقول عن القرآن إنه تراث خاصة وأن القرآن الكريم يتحدث عن ذلك EP‏ 
أورثا الكتاب الذين اصطفينا من عبادنا ) ولكن المعنى الاصطلاحى يشير إلى أنه يجب 
أن لا نطلق كلمة التراث على القرآن oY‏ هذا المصطلح جرت العادة الاصطلاحية أن نستخدمه 
.فيما تأخذه منه ونرد » أما فيما يتعلق بالنص الموحى به فله شن آخر ومكانة أخرى . وأطمثن 
الأخ د . حسن إلى أننى لم أضع AS‏ والسنة على مستوى النصوص الفلسفية التى دعوت 
إل تنقيتها ؛ لأننى عندما قلت فى ص 1 الجمغ والتصنيف والتبويب لنصوص القرآن الكريم 
والسنة النبوية والحكمة العربية المتعلقة بالنظر العقلى فقد كنت gel‏ الجمع والتصنيف 
والتبويب فقط » أما عندما تحدثت عن النصوص الفلسفية فقد كنت أعنى نصوصا مختارة 
تخضع للتنقية والغريلة . إذن هناك مستويان من النظر ومستويان من التناول . ما كيف ننقى 
التراث الفلسفى فإن هذه بالفعل عملية شائكة ؛ eV‏ ستخضع لاختبارات مختلفة واختيار 
وفيها غاذير كثيرة . ولكنى أقول : نؤلف oA‏ مختارات من الشعر والدواوين كديوان الحماسة 
وغيره لكى نقدم عيون الشعر المنقى من الحامشيات والسلبيات .. ومن هنا أتصور لو أننا 
اخترنا عدداً من الكتب الترالية فى فكرنا الفلسفى التى تفرق ف القضايا التى عفا CAN Vole‏ 
وتجاوزها العقل مثل قضايا خلق القرآن وقضايا الذات والصفات وكل هذه الأمور التى لم 
تعد إيجابية بالتسبة للعقل المسلم . وبالطبع قد يقول قائل إننا سنختار كتب المعتزلة أم 
الأشعرية .. الح . وأذكر أننى كتبت هذا الكلام عندما قدمت كتاب رضائل العدل والتوحيد 
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الذى حققته . فقد كنت أحلم بما يمكن أن نسميه الأعمال الكاملة لنصوص هذا الميدان 
التى تغطى المعالم الأساسية لفكرنا الفلسفى عبر القرون وعبر المذاهب وعبر أوطان هذا العام 
الإسلامى . فأنا أريد أن أضع فى يد الباحث الذى سينطلق من هذا الموروث العام الرئيسية 
وليس المعالم المتفقة على فكرة واحدة أو تيار واحد . فأنا أريد له أن ينطلق من ترائه بعد 
استبعاد الأشياء الكثيرة التى أصبحت قيوداً تشد هذا التراث إلى الماضى وتغبش العقيدة » 
كا أشرت فى هذه الورقة . إذن إذا اتفقنا على المنبج واتفقنا على هذا الإطار أعتقد أن فريق 
' العمل الذى يعمل فى مثل هذا المشروع سيكون المدف أمامه ليس تغليب مذهب على ` 
مذهب أو تغليب رأى على رأى » وإغا الهدف أن يضع بين يدى الباحث المعاصر فى الفلسفة » 
الأعمال الكاملة التى تمثل السمات والقسمات الرئيسية لفكرنا وتراثنا الفلسفى سواء فى علم 
الكلام أو فى الإضافات التى أضافها علماؤنا فى شروحهم على الفلسفة اليونانية أو فى التراث 
الصوف إلى آخره » بما ثل كل معالم هذا التراث بعد تنقيته من هذه القيود التى غيشته . 
وأعتقد of‏ هذ التصور من الممكن أن يطمئن أخحى العزيز د . حسن . 

تساعلت الأستاذة الدكتورة فوقية حسين » هل صحيح أنه ليس لدينا فلسفة ؟. بالطبع أنا لم 

أقل : إنه ليس لدينا فلسفة وسبق وقلت رداً على هذا السؤال إنه لم ينجح متغريون من مدرمى 
الفلسفة فى أن يصبحوا بالفعل فلاسفة . وبالطبع عندما أتحدث عن القرآن لا أعتقد أن يرد 

على ذهن أى منا ننبيان أَصْولَ التفسير OY‏ هذه أمور بديبية .. ٠‏ 
قال el‏ د. عبد الخبير : أنه ليس هناك تراجع فى الأيديولوجية وهناك اقتراب بين الشق 
اللييرالى والشق الشمولى . وحتى إذا .سلمنا بهذا فإن ما أردت أن أقوله أنه ليس هناك تراجع 
مطلق للأيديولوجية و كل هذه تفاصيلٌ قد نتفق وقد نختلف فيا » أما القضية المتفق Uke‏ » 
أن هناك أيديولوجية تحل محل أبديولوجية أخرى » وأن هناك أهمية للنسق الفكرى والفكرية 
والأيديولوجية . وهذه الأهمية بالنسبة لنا أشد وأهم لسببين : ١‏ 

الأول : هو الذى أشار إليه الأخ د . عبد الخبير عطا وقد أكون أشرت إليه فى كتابات 
أحرى » وهو أنه فى عصر إفلاس الأيديولوجيات الأخرى يصبح الواجب علينا أشد وأكبر 
فى تقديم ما لدينا . لأننا إذا كنا نتحدث عن إمامة الإسلام للعالم فواجب علينا أن نقدم 
ما لدينا فى منتدى الحضارات العالمية لكى نرشد الفاذج الحضارية التى تمر مزق . لأننا نعرف' 
أن ميزة حضارتنا ونسقنا الفكرى الأساسية هى التوازن » وهى ما تفتقد إليه اتماذج الأخرى . 
- وهذا أصل الأمراض المستشرية فى تلك الفاذج . : 
o4‏ س 


والغافى : أنّ إبداعنا مفيد بالنسبة U‏ لأنه طوق نجاتنا ما نحن فيه من التخلف الموروث. وهو 
مطلوب أيضاً على النطاق العالمى لأنه يقدم زاداً يحتاج إليه الآخرون » وليس نحن فقط. 
rer‏ 
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مصادر العلوم فى القران الكريم 


د. حسن الشرقاوى 
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() عميد كلية أصول الدين . 
() أستاذ ورئيس قسم الفلسفة بجامعة الأسكندرية 
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سكندرية 


مصادر العلوم فى القرآن الكريم 


لم يعطل الدين الإسلامى العلم » وإنما على العكس من ذلك تماماً أيد العلم فى كل 
مناحيه » والآيات القرآنية شاهدة على ذلك » إذ تخلق المناخ المناسب للروح العلمية » 
وتتشجع النفس المؤمنة للبحث والدرس والتأمل » وتطلق العنان لتقبل العلم من ناحية » 
ولتبليغه وتطبيقه من ناحية أخرى . 

ومن جانب آخير فإن العلم يشهد أن الوحى حق » وأن القرآن الكريم هدى للعقل واياته 
تحض على تدعيم الملاحظة والمشاهدة والتجربة العلمية . 
| > يرفع الله الذين آمنوا مدكم والذين أوتوا العلم درجات ) [ سورة المجادلة آية ١١‏ ] 
فهناك انسجام بين الإيمان والعلم فكل يدعم pt W‏ ولا سبيل فى النظرة الإسلامية إلى القول 
بانفصال العلم عن الدين » وهذا وارد فى كلام الله الذى لا تبديل لكلماته ولا تحويل : 

> وقال الدين أوتوا العلم والإيمان 4 [ سورة الروم Ul‏ ٦ه‏ ] ولقد عاون ذلك التراوج 
بين ايان و sal 28 a‏ المسلمين 0 
للإنسان ل 

Ape a al by)‏ السمع والبصر والفؤاد كل UIT‏ كان عنه 
مسكولا © [ سورة الاسراء آية 35 ] . ۰ 

وبہذا يكون الإنسان ا بالكلية » إذ عليه أن يستخدم أدوات wi pl‏ التى خخصه 
له بها من سمع وبصر وذوق ولا gt‏ أن يتصرف بغير علم أو يجنح عقله ويتبع غيره فی 
عقائدهم وارائهم أو علمهم بغير علم أو هدى ... 


جد ع OF‏ = 


يقول المفكر فردريك البرت Ble‏ 
١‏ إن العرب ينيغى أن يعدوا المؤسسين الحقيقين للعلوم الفيزيائية بالمعنى الذى نعنيه اليوم 
باستخدام هذا اللفظ « فالتجر a‏ و القياس ها الأداتان الطائلتان اللتان استخدمهما العر ب و شقا 


بهما طريق التقدم » وبذلك ارتفعوا إلى مكانة تقع بين ما أنجزه اليونان فى فترتهم الاستقرائية 
القصيرة » وما أتجرته العلوم الطبيعية فى العصر الحديث . 

وإذا كان القران الكريم لم يأت بطريق مباشر ليعلم انبر والحساب العشرى وها العلمان 
اللذان ابتكرهما العرب ولولاهما لم يصل التقدم التدكنولوجى الحديث إلى ما وصل إليه » إذا 
كان القرآن الكريم لم ol‏ بہذين العلمين بطريق مباشر » إلا أنه أتى بالمناخ العقلى الجديد 
الذى أتاح للعلم أن يتطور هذا التطور . 

وكا سبقت الإشارة إلى أن هناك آيات كثيرة تحث على طلب العلم والتعلم“ و 
الحق والحقيقة » ولقد وردت كلمة ‏ علم » ومشتقاتها فى القرآن الكريم ما يزيد على سبعمائة 
ونمانين مرة وهذا يدل على اهتام بالغ بالعلم نظراً OY‏ العلماء هم الخاشعون لله : 

> إنما يخشى الله من عباده العلماء © [ سورة فاطر آية ۲۸ ] . 

والعلم بهذا المعنى هو العلم بالشىء كثمرة للخيرة ومعرفة الشىء هو الوقوف على 

وقد فهم العلماء المسلمون هذا المعنى للعلم » ذلك وقد قدموا للإنسانية تراثاً علمياً 
فاخراً - otf‏ ازدهار الحضارة الإسلامية - مؤسسا على المشاهدة والاستقراء والتحقيق 
والتصنيف . 

وقد تسلمت أوروبا هذا التراث الإسلامى العظيم وسارت عليه وهى تحمله فى دقة وحرص 
شديدين حتى أنتجت بفضله هذا التقدم المادى pul‏ واستطاعت أخيراً أن بط على ساح 
القمر لأول مرة فى التاريخ عام 1٩‏ 8 

لكن برغم هذا التقدم الذى يؤسس على تطبيق النظريات العلمية فى OME‏ امختلفة فإن 
هذه النظريات clad‏ دائماً إلى مراجعة مستمرة والموقف العلمى يقتضى الاستعداد الذهنى 
لذلك . 

وكا تعلمنا من أساتذتنا قولحم : « النظريات العلمية صحيحة ما لم يثبت لدينا أنها as‏ » . 


= OT 11 


ولكى نفسر هذا القول فإنه وجب علينا أن نعلم أن الهج التجريى الذى بمقتضاه تصل 
إلى النظرية العلمية » هذا الهج يعتمد أولاً وأخيراً على التجربة والقياس بمعنى أن أحكامه 
تستقى من الإدراك الحسى والإدراك العقلى مادتها ومعلوماتها » فإذا أخذت هذه المعلومات 
بجھل أو ببوى أو عن طريق الوهم أو الظن فلن يتوافر لها الصدق وبذلك تخطىء وتصيب . 


ومن ثم فإن النظرياتٍ العلمية AN‏ ليست خلقاً من عدم - يا يزعم الماديون - ولا 
هی إبداعاً مفرداً - ا يدعى أصحاب الحس - إنما هى كشف للأشياء الخفية فى الكون 
واستجلاء للعلاقات الغامضة J‏ الستن والناموس الإلمى 38 


ولا يزيد البحث والتأمل فى هذه السئن عن كونه تجارب يجريها الباحث على المواد 
المتاحة عومحاولة لإيجاد العلاقة بين هذه المواد مستهدفاً الإفادة منها فى حقل من حقول المعرفة . 

والتجارب معرضة للفشل ا أنها يمكن أن تنجح أيضاً » لكن الاقتصار على هذا التوع 
من المعرفة ألا وهى المعرفة التجريبية دون المعارف الأخرى التى تعتمد على منبج علمى يخالف ما 
يراه الغربيون الحدثون ‏ وأن الاقتصار على هذا gpl‏ يعوق مسيرة التقدم الإنسانى'» حيث ينجح 
فيما يتعلق بالعلوم الطبيعية والتطبيقية » ويفشل تماماً فيما يتعلق بالعلوم الحيائية فضلاً عن الدين والإبمان . 
لذلك فإننا نطرح بعض المعارف على سبيل القثيل لا للحصر Oe‏ 

. المعرفة الباطنية والمعرفة العقلية‎ )١( 

)1( المعرفة التجريبية والمعرفة التصورية . 

)1( المعرفة الإيجابية والمعرفة النظرية . 

)4( المعرفة الحدسية والمعرفة التأملية . 

(5) المعرفة الرمزية والمعرفة الصحيحة . 

(1) المعرفة الجماعية والمعرفة الفردية . 


وجملة تلكم المعارف تسعى إلى خدمة الإنسان عقلياً وروحياً ومادياً وسلوكياً » إذ تمكنه 
علاوة على غزو الطبيعة واستجلاء غوامضها فضلاً عن إقرار الحقائق التى يجدر بالإنسان 
أن يصدق بها ويسلك طريقه بلا تردد وفق مبادثها . 
والمعرفة فى النظرة الإسلامية مقترنة تماماً بالإيمان والعمل » فإذا كان العمل سعياً وسلوكاً 
وتطبيقاً للإمكانيات المتاحة » فإن الإيمان إذعان للحقائق واعتراف بها فهو إصرار وإقرار 


اريثك 


واقتناع وتصديق .. ومن هنا كان العمل والإيمان مرتبطين تام الارتباط بالمعرفة فكلاهما هدف 
من أهدافها إذ تحتاج المعرفة دوماً إلى اليقين وتجده فى الإيمان ثم إنها تححاج دائماً إلى الكسب 
والفاعلية واستغلال الإمكانيات وهذا تجده فى العمل . 
وإذا كانت المعرفة أعم من العلم حيث إنها تشمله فلا تصادم - إذن - بين العلم والإيمان 
بل هما طريقان متوازيان نحو الحق والصدق والخير » فإذا تعاون العلم مع الإيمان فتحا افاقاً 
جديدة للمعرفة وتوصلا إلى التغلب على مشاكل الإنسان من فقر وجهل ومرض . 


فالتقدم العلمى مطلوب للإنسان إلا أن العلم وحده لا يكفى إن لم يكتمل بالإيمان فالإيمان لا 
يغنى عن العلم » والعلم لا يغنى عن الإيمان » بل هما مدرجان يسمو بهما الإنسان ليرى 
الكون أنضر وأببى » ولولاهما لبقى الإنسان لا يتجاوز الطبيعة والحيوان . 

لكن نظرة بعض العلماء الغرببين التى لا تسلم من التعالى والغرور » قد انحازت - بغير 

- إلى جانب العلم باعتباره غاية فى حد ذاته » وبذلك أنكرت الإبمان باعتباره شريكاً 
للثقافة الإنسانية وطبعت مناهج التعلم كلها بالطابع العلمى البحت . 


لكن هذه النظرية الضيقة لمفهوم العلم » قد وجدت ped‏ الحظ من العلماء الغربيين من 
يعارضها » وف طليعة هذه الدراسات جاء كتاب « أبانيانو » عن مفارقات التكنيك ( التقنية) 
يتخذ موقفاً معتدلاً فهو لا يضخم Like‏ على حساب جانب فلا هو يدعو إلى نبذ التقنية » 
ولا هو يغفل ١‏ الإنسانيات » » ولذلك فإنه يرى أنه لا مناص إذن للإنساث من أمرين 
يتكاملان ولا يتعارضان : أحدهما طبيعته الروحية الأساسية التى لا يجوز التفريط فبا وإلا 
أضاع نفسه والآلة التى صنعها واستعد للسيطرة عليها » والآخر الآلة نفسها التى مازالت 
تفيده وتيسر له الرفاهية بالرغم من مساوئها وليس على الإنسان أن يعتبر تلك الآلة ألد 
أعدائه » سواء كان مباشراً أم غير مباشر فى انحلاله الروحى . 


إن ربط العلم بالإيمان هو هدف المنبج الإسلامى العظم » وقد انتصرت العقلية الإسلامية 
عندما التزمت بتطبيق هذا المنبج 155 وعملاً وسلوكاً » وجعلت أسلوبها فى الحياة الواقعية 
J‏ التفكير tule ly‏ فى التعبير » والحركة الدائبة فى كل تصميم وتطوير وعملية النظرة إلى 
كل شىء فى هذه الدنيا من خلال ربطه بفاطر السماوات والأرض العلم الخبير . | 


— of — 


ولقد جانب الصواب الذين يزعمون أن القران AS‏ دين لا علاقة له بالعلم » وسواء 
صدر عنهم هذا الرأى بوعى أو بلا وعى ‏ فإتنا نؤكد على حقيقة أساسية هى أن مصادر 
العلوم امختلفة موجودة بون ثنايا القران الكريم » إلا أنها تحتاج إلى الباحث المتأمل الذى يستطيع 
أن يستخرج دررها » ويضعها فى مواضعها ليستضىء يبا ويعمل على ربطها بالفكر والسلوك 
والتجربة العملية والمعملية . 

وكلما أخلص الباحث فى دراسته » واستقام فى طريق بمثه كلما تكشفت له يتابيع العلوم 
من الآيات Tal‏ آنية وا هدى المحمدى . 


وواضح من القران الکرم أن العلوم الحياتية بخاصة » والتطييقية والمعملية بعامة » لا تحتاج 
إلى جهد كبير فى الكشف عن مضامينها » واستيضاح وسائلها وتبيان سماتها الأساسية .. 
فإذا حظى الباحث بغايته فقد فاز فوزاً عظيماً . 

وكلما كان الباحث دارساً لعلم من العلوم » كلما كان أيسر له من غيره الظفر Le‏ ينشده » 
وتتحقق غايته فيما ate‏ من الوصول إلى حقائق وأسرار العلم موضوع البحث . 

وسنحاول فى هذه العجالة أن نستخلصن على سبيل VSI‏ الحصر من بعض آيات الله 
ومن الهدى النبوى المصادر الأساسية لبعض العلوم والفنون لنؤكد على صدق ما ذكرناه من 
أن مصادر' العلوم الختلفة موجودة بين ثنايا القرآن الكريم . 


أولاً : : علم التربية : 

يقال فى اللغة ربا الشىء أى زاد » وربا تربية وترباه » وكلها بمعنى ذاه أو ناه وتنطيق 
على تربية الولد » كا تنطبق على تربية الزرع وتنميته أيضاً . 

ولقد ورد معنى التربية فى القران الكريم فى قول عز من قائل : 

> وقل رب ارجمهما کا Shy‏ صغيراً 4 “CVE tole]‏ 

وواضح من القران الكريم أن التربية Xe‏ أن تكون تربية سليمة کا يمكن أن تكون تربية 
منحرفة أو سيئة » فالربا زيادة فى الشىء من الناحية المادية إلا أنه زيادة بلا حق وفيها ظلم 
شديد » والأمر كذلك بالنسبة للتربية السيكة وهذا وارد فى قول فرعون موسى : 

(أم نربك فينا وليدا ولبشت فينا من عمرك سین ) [ الشعراء : [VA‏ 

ويرد مومى عليه السلام على مر فرعون عليه بأنه قد رباه فى بيته bade‏ من من السنين © 


__ ه©7”6ت — 


:ورد فى قول عز من قائل : 
> وتلك نعمة تنا على أن عبدت بنى إسرائيل 4 [ الشعراء : [VV‏ 
فتربية فرعون لمومى كانت تربية حاطفة منحرفة قائمة على الشرك بالله » إذ ادعى فرعون 
الألوهية وأمر الناس بعبادته دون الله تعالى فكيف Ley‏ طفل نشأة حسنة وهو يربى على 
الشرك بالله » Ling‏ ما دعا موسى عليه السلام أن يرد على دعوى فرعون من أنه قد تعهده 
صغيراً يقوله : إن تربيته له كانت تريية غير مؤسسة على القع العليا ومكارم الأخلاق » إنما 
كانت تربية قائمة على غرس Glee‏ الشرك والضلال والعدوان والتجبر والتكير والقسوة 
والرياء » ولولا رحمة الله واصطفاء الله له لأمرت تربية فرعون الفاسدة الفجة السيئة الظلم 
والفساد فى الأرض . 


لقد وقع موسى عليه السلام قبل اصطفائه فى الاثم عندما وكز رجلا فقتله دون داع 
وهم أن يقتل رجلاً آخخر ثم هرب من المدينة حتى شملته رحمة الله بعد ذلك فاجتباه وأرسله 
تعالى بوحى منه ليدعو الناس إلى دين التوحيد . 

ولولا رحمة الله لأثرت تربية فرعون فى شخصية مومى تأثيراً سيقاً > وجعلت منه رجلا 
جبارا عتياً فاسداً ومفسداً . 


وبحسب نوع الثربية فى الطفولة » يتشا الطفل وتتكون استعدادات الفرد ليصبح سوياً 
أو منحرفاً قاسياً أو خانعا » فبحسب نوع التربية تتكون شخصية الإنسان إذ إن الطفل يحاكى 
الوالدين أو الولى ويقلد المربين ويتطيع بطباعهم ويسلك سلوكهم فى الغالب » ولقد رى 
الله سبحانه وتعالى الرسول صل الله عليه وسلم تربية إية كاملة » فقال رسول الله صلى 
الله عليه وسلم عن نفسه : ْ 
gel ’ ;‏ رف فأحسن wet‏ € 
فالأدب نوع من التربية والتعلم » وأفضل أنواع الأدب الأدب الربانى إذ إنه المصدر 
الأساسى لترسيخ القع الكبرى فى الإنسان واكتساب مكارم الأخلاق وتوجيبه إلى السلوك 
الصحيح الواجب الاتباع » وبدونه يفقد الإنسان المعايير التى يحكم بها على الصحيح والفاسد 
من الأمور والصادق والكاذب من الاعتقادات إذ إن العملية التربوية جد خطيرة فى تكوين 
شخصية الإنسان لذلك يركز القران الكريم على شخصية GMI‏ ويرفعه مكاناً عالياً » ويفرض 
على الأبناء حسن معاملة الآباء عندما يقول عز من قائل : 


a ee 


> وبالوالدين إحسانا إما ييلغن عندك الكبر أحدهما أو كلاهما فلا تقل هما أف ولا 
تتبرهما وقل هما قولاً كربما واخفض لما جناح الذل من الرحمة وقل رب ارحهما ا 
Shy‏ صغيراً » [ الاسراء : 738 ء ۲٤‏ [ 

وتلخص الآيتان العلاقات التى يجب أن تسود جو الأسرة من التراحم والإحسان والوفاء 
والتساع والتواضع والتكريم والتوقير وكلها قم كبرى إذا افتقدت فى الأسرة سادها العدوان . 
والكراهية واليغضاء و فسدت العلاقات الاجتاعية بين الآباء والأبناء . 

وتسود الجتمعات الغربية الآن بعض فلسفات التربية التى تقوم على مبداً الحرية الشخصية 
دون تقيد بالمعايير والقم التى ذكرناها » لذلك نجد الأبناء لا يوقرون أباعهم ولا Opp‏ 
ons‏ وعندما يكبر الأبوان يودعان أحد الملاجىء وربا لا يزورهم الأبناء ولا يبتمون بهم 
من قريب أو بعيد » وكأن لم تكن هناك THe‏ بينهما وبذلك يضيع التراحم وتفتقد الحبة 
ويغلب على جو الأسرة الأثرة والقسوة وعدم الوفاء . 


ولا هكن أن نهد أصولاً all‏ القومة والآداب الرفيعة التى ترسم فيا انشا الاجاعية 
أفضل مما نجده فى ثنايا القران الكريم والمدى النبوى . 

ويرسم لنا الرسول صل الله عليه وسلم العلاقة التى يجب أن او برا 
ويبين لنا السلوك العملى الواجب الاتباع . 

جاء رجل إلى رشول الله ليستأذنه فى الجهاد فقال صلى الله علية وسلم” © أحى والداك ؟ 

فقال : نعم . 

قال رسول الله صل الله عليه وسلم : ففيهما فجاهد .. 

ومن هذا يتضح أن التربية الإسلامية Per een ae‏ والتعاطف والوفاء 
للوالدين حتى إن الرسول صل الله عليه وسلم قدم رعاية الوالدين على الجهاد فى سبيل الله . 


جاء رجل إلى الرسول فقال : يا رسول الله من أحق بحسن صحابتى ؟ قال ا 
ثم من؟ قال : أمك . قال : ثم من ؟ قال : أمك قال : ثم من ؟ قال : أبوك ° 


ونحتاج للإفاضة فى are Obs‏ وخصائص وسمات وغايات التربية الإسلامية العديد من 
الكتب والمؤلفات حيث إن الآيات القرآنية والأحاديث النبوية زاخرة بكل ما يحتاج إليه المرء 
من أساليب تربو ية و سلو ك del‏ وأسس desu‏ الاجتاعية و Oi‏ 
oV _‏ 5 


ثانياً : علم الأخلاق : 

الخلق هو السجية ويقال فلان يتخلق بغير خلقه أى GIS‏ غير أخلاقه وقد بين الله 
تعالى فى كتابه العزيز أن الأحلاق إما أن تكون حسنة أو سيئة » ويمكن للإنسان فى النظرة 
الإسلامية أن يغير من أخلاقه oly‏ يحسن منها » وهذا وارد فى حديث رسول الله صلى الله 
عليه وسلم : : 

« حسنوا من أخلاقكم » . 

وقوله صل الله عليه وسلم : 

« حسن الملكة يمن وسوء الخلق شوم '. 


وبين الله سبحانه وتعالى SIE‏ الحسنة التى كان عليها رسول الله صلى الله عليه وسلم 


ويصف أخلاقه : 1 
> وإنك لعلى خلق عظم » ٤ : pli]‏ ] 


کا cay‏ الله سبحانه وتعالى أصحاب الأخلاق السيئة التى هى طبع ملازم لهم وصفة من 
صفاتهم ويمهلهم فى الدنيا إلا أنه تعالى يتوعدهم فى الآخرة : 


> فاستمتعم بخلاقكم )ا استمتع الذين من قبلكم بخلاقهم »4 [التوبة: 1۹ ] 
وظاهر أن الأخلاق المرذولة هى af‏ للرياء والتفاق والاغترار والعجب والحقد والحسد 
aly‏ على رأس سوء الخلق الشرك الأكبر إذ هو دليل على ظلم النفس ووقوعها فى ضلال مبين . 


وف الجتمعات الحديثة تعبد بعضها المادة » وتفلسف بعضها أخلاقها على أساس القوة 
وتحدد غايتها فى المنفعة أو فى أحلاق الأثانية واللذة وعبادة الدرهم والدينار » ولقد كارت 
المذاهب اللاأخلاقية التى تدعو إلى فلسفات اللذة م نجدها عند ply‏ والفلسفة البرجماتية التى 
تزعمها ولم جميس والتى تؤمن بالنفعة الشخصية والمصلحة الذاتية فحسب . 


ولقد ذكر القران فحوى هذه المذاهب اللاأخلاقية قبل أن توجد GY‏ وأربعمائة سنة 
وبين تهافت دعاويها وعقم مزاعمها وضرب الأمثلة بأصحاب هذه الأخلاق المزذولة مثل 
قارون الذى جمع مالا وعدده وقال : 

UY >‏ أوتيته على علم عندى ¢ [ القصص : ۷۸] . . 


— OFA — 


كا ذكر الله تعالى قصة صاحب انجتين الذى ظن أن ما أنعم الله به عليه لن يبيد أبدا 
أو أنه إذا رجع لربه فسيجد خيراً مما عنده » ونسى أن الله تعالى لا ينعم إلا على القوم الأتقياء 
المؤمنين : 

> وأحيط opt‏ فأصبح يقلب كفيه على ما أنفق فيها 4 [ الكهف : ۲[ 

يعالج إذن القران الكريم كا يعالم الهدى النبوى موضوع الأخلاق المحموده منها والمرذولة » 
وبين دعاوى الذين يستمتعون بأخلاقهم السيئة فى حياتهم الدنيا » وبين أن ذلك لفترة Bah be‏ 
فى الحياة الدنيا وأما فى الآخرة فليس لهم فيا نصيب ‏ ' ش 

IS hay‏ الرسول على الشقاوة والتعاسة التى يعيش فما عباد الشهوات واللذات والأموال 
فيقول صل الله عليه وسلم : 
تعس عبد الدرهم » . 


ويتبين من الآيات القرانية والهدى النبوى أن الإسلام وضع المنبج الأخلاق الواجب الاتباع 
فى الحياة .الدنيا » وأنه ترسم للإنسان سبل الحق للفوز بالأمن والسعادة فى الآخرة 
وذلك بحسن الخلق والقسك بمكارم الأخلاق والاقتداء بالرسول الكريم والبعد عن البغضاء 
والعدوان . 5 

وهذه المصادر الأخلاقية لا تحتاج منا إلى التفلسف والجدل والحجاج فهى مناهج أخلاقية 
ظاهرة للعيان CaF‏ كل النظريات الأخلاقية القديم منها والحديث » وتتفوق على النظريات 
البشرية والمذاهب الإنسانية التى تتغير فى كل زمان ومكان فتجعل ما كان بالأمس القريب 
حزما حلالا طیبا » وما كان غير مقبول قديما معقولا مقبولا . 


: : التشريع‎ : We 
الله فى محكم آياته دستور الأمة ومنبجها وشرعتها الواجب على المسلمين العمل به‎ sue 
فى الحياة الدنيا » ولا يمكن الاعتداد بالقول بأن القرآن الكريم والسنة الحمدية غير كافيين‎ 

للتطبيق فى الحالات الجرئية وفى الظروف البيغية الختلفة . ' 
> أفغير الله أبتغى حكما وهو الدى أنزل إليكم الكتاب مفصلا ) [ الأنعام : 114[ 
شرع لكم الدين ما وصى به نوحا والدى أوحينا إليك © [ الشورى : ١‏ ] 
فللّه الحكم وغير حكمه تعالى .لا يعول عليه ولا يعتد به لا فى الدنيا ولا فى الآخرة » 
1 ا off‏ — 


فا قاد الإنسات غرور عقله وحاول أن apts‏ من عنديانه : نظم الحكم وصاغ قوانين وضعية 

ليتطاول ببا على حكم الله » فإن حكم الله هو النافذ » وإن أمهل الذين خرجوا عن حكمه 

تعالى فى الدنيا » فإنه سيحكم بينهم يوم القيامة فيما كانوا يعملون . 
يأمر الله تعالى حكام المسلمين فى مشارق الأرض ومغاربها أن يطبقوا حكمه لأنه ثل 

كال العذل ومقتضى الرحمة ويحل ما يعن هم فى الدنيا من قضايا ومشكلات وما يشجر 
pre‏ من خلافات وخصومات يقول تعالى : 

ش < ومن أحسن من الله حكما لقوم يوقون ) 007 [المائدة : .مع 
> أليس الله بأحكم الحاكمين » [ التين : ۸ 
ونظام الحكم فى الإسلام يستند إلى قاعدة الشورى : 000 
oe yl yd‏ شورى بینہم) [الشورى : ۳۸] › «إوشاورهم فى الأمر) [ال عمران : ]١59‏ 
ويختلف نظام الشورى الإسلامى عن النظامين الديمقراطى والاشتراكى » إذ إن النظام 

الإسلامى يخضع الشورى لآهل الحل والعقد أى العلماء المتخصصين فى كل فرع من فروع 

المعرفة إذ هم وحدهم الذين يستطيعون - بناء على الكتاب والسنة - أن يفتوا فى حل القضايا 

والمشكلات التى تمم الأمة الإسلامية ويأخذوا بسفيتتها إلى بر الأمان . . 


يقول تعالى : ٠‏ 

> ثم جعلناك على شريعة من الأمر فاتبعها » [ الجائية [VA‏ 

أما فى النظام الديمقراطى » فإن القوانين والنظم تستن بحسب رأى الأغلبية » من عامة 
الناس وخاصتهم ورجا غلبت عليهم الأهواء وتميزوا لآرائهم الخاطعة فيظلمون أنفسهم 
ويظلمون الئاس . 


أما فى النظام الاشتراكى » UB‏ ترتكز قوانينه على حكم العامة من الناس وهم طبقة العمال 
والفلاحين وهم غير متخصصين ف العلوم الختلفة » الأمر الذى يجعل حفنة قليلة من الحكام 
هى وحدها التى تقنن القواعد القانونية وتضع النظم حسب مزاجها لتوطد بہا كراسيبا فى 
الحكم . 

إذا كان هناك بعض التشابه بين النظام الإسلامى والنظام الديمقراطى والاشتراكى › إلا 
أن هناك toe!‏ جوهرياً عميقاً بين النظام الإسلامى والنظامين الآخرين 1 
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إذ إن التشريع الإسلامى قد وضعه فاطر السموات والأرض الذى لا تبديل لكلماته ولا 
تحويل لسنته ولا تغيير لشرعته » فإذا قرر التشريع الإسلامى أن الزنا JS‏ صوره يعد من 
الفواحش بلذلك يتوجب إقامة الحد على فاعله » فإن أى The‏ إسلامى لا يستطيع أن يبدل 
هذا الحكم » وكذلك الأمر فيما يتعلق بالربا وقتل النفس بغير حق وقطع الطريق والسرقة . 

لكن نجد بعض المجتمعات فى « الدول الديمقراطية والاشتراكية » تغير قوانينها وتيدل وتعدل 
بنودها وتضع تقنينات جديدة » تجعل ما كان بالأمس محظوراً من الباحات » وما كان ply‏ 
القريب مباحاً جرية يعاقب عليها القانون . | 

ففى بعض الدول الديمقراطية تخفف عقوبة قاتل النفس بغير حق من الإعدام إلى إيداعه 
إحدي المصحات العلاجية بدعوى أنه ما ارتكب هذه الجريمة إلا فى ظروف نفسية مرضية » 
ويزعم أصحاب الديمقراطية أن الحرية الشخصية الفردية هى المنطق الأساسى الذى به يقنن 
القوانين وقد آرت هذه الحرية الفوضوية قواعد قانونية تبيح العلاقات غير المشروعة ليس 
بين الجنسين فحسب بل أيضاً بالنسبة للجنس الواحد » فأشاعت هذه القوانين الانحلال 
الخلقى ونشرت الفساد والإفساد فى الأرض لذلك فإن القواعد الأساسية فى حكم الله يجب 
ألا تمس فى أى زمان أو مكان ومهما كانت الظروف واملابسات : 


D‏ ومن لم يحكم با أنزل الله Ly‏ هم الفاسقون » 7 aul‏ : 417 ع 
> ومن لم يحكم با أنزل الله فأولئك هم الظالمون #4 2 [الائدة: ٤١‏ ] 
« ومن لم يحكم جا أنزل الله فأولتك هم الكافرون 4 7 المائدة : pit‏ 


فالمؤمن المسلم يدعو لحكم الله وحكم الرسول. الذى أرسله الله تعالى نبياً ورسولاً 
وحكماً » وهو لا ينطق عن wall‏ بوحى من الله وعلم من لدنه تعالى : 

« إنها كان قول المؤمنين إذا دعوا إلى الله ورسوله ليحكم ينبم أن يقولوا معنا 
وأطعنا » ش [ التور: [ev‏ 


وليست قواعد القرآن جامدة كا يتقول بعض الخاطمين فى الإسلام والحاقدين عليه » بل 
على النقيض من ذلك LUE‏ إذ إن قواعد القرآن مرنة وصالحة للتطبيق تمتد لتشمل الناس جميعاً 
فى جميع الظروف والأمكنة والأزمان Sc‏ هى تنميز بقابليتها للتطبيق وتترك لأهل الحل والعقد 
الإفتاء والاجتهاد فيما لم ينص عليه صراحة بحسب مصلحة المسلمين » لكن ذلك فيما AK‏ 
بالجزئيات والفروع Ul‏ الأصول فلا اجتباد فيها ولا تعديل أو تغيير . ١‏ 


ol as 


ومن هذا يتضح أن المصدرين الأولين لدستور الأمة ومنبجها وشرعتها هما القران الكريم 
والسنة ولا Sle‏ بعد ذلك للقول ob‏ قواعد القران عامة ol,‏ السنة النبوية دحلت فيا أحاديث 


موضوعة أو مكذوبة . 


= oLY — 


الهوامش 


تراث LY‏ مجلد ۳ ( ص ٤۹٩۰‏ ل اقمع .. 

العلم والإيمان فى الإسلام . دراسات بالقيروان 1 - وزارة الشكون التغافية - تونس . 
راجع العلم والإيمان فى الإسلام - دراسات فى ندوة المولد النبوى بالقيروان عام 15375 ويحث 
uw)‏ 1 

ذكره البخارى والحديث عن عبد الله بن عمر . 

حديث Ul‏ هريرة وذكره الشيخان فى و اللؤل والمرجان » . 

للمزيد الرجوع إلى كتالى المؤلف ١‏ - نحو yg‏ إسلامية . ؟ - نحو الأخلاق الإسلامية . 
ابن عساكر والسيوطى فى الجامع . 


— ofr ا‎ 


)0 
فق 
)"( 


(t) 
(°) 
4 
(Y) 


الطريق إلو 
تطوير مناهج الدزاسات الإسلامية 


د. عاطف العراقى 


أستاذ الفلسفة - LIS‏ الآداب - جامعة القاهرة 


| الطريق إلى 
تطوير مناج الدراساف الإسلامية 


مقدمة: 
والدراسات الفلسفية ع ص فى جامعاتنا المصرية فقط « بل فى pls‏ الجامعات cal‏ 
والاسلامية . 
لابد أن تضع فى اعتبارنا أن العالم يتحرك من حولنا بسرعة رهيبة ونحن الآن أقرب إلى 
السكون . إن جامعاتنا إذا كانت تعد أساساً موسسات اجتاعية » أى داخل امجتمع » فلابد 
إذن أن يحدث نوع من التفاعل بين ما يدور فما » وما يدور فى المجتمع . 
إننا إذا تحدثنا عن منظور إسلامى متكامل قلا فائدة من هذا المنظور إلا إذا كان قائماً 
على العلم » قائماً على العقل » إن ما يؤسف له أن الجوانب الدينية التى نجدها بصورة أو 
بأخرى فى هذا انبج أو ذاك فى مناهجنا الدراسية فى جامعاتنا » تعد جوانب متباعدة عن 
العلم ثارة. » وعن العقل تارة أخرى » وهذا هو الذى أدى بمناهجنا الحالية أن تكون فى واد » 
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والأبعاد العلمية والعقلية فى واد ار . 

لايد أن نضع ف اعتبارتا أن ما يعنيه رجال الدين من لفظة العلم » Ne fos tee‏ 

عن المقصود الحقيقى والصحيح من العلم . لايد أن نضع فى اعتبارنا أنه من الضرورى أن 

نحذف من مناهجنا كل مايؤدى إلى السخرية من العلم » السخرية من الحضارة . إن الحضارة 
الأوروبية وهى تعد من أعظم الحضارات الإنسانية » لا نجد Jeb‏ جامعاتها منبجاً واحداً 
فيه السخرية من العلم أو السخرية من الحضارة » أما فى مناهجنا فكم نجد فيها من جوائب 
قد تؤدى إلى انتشار الخرافة . 1 

ينبغى علينا إذا سعينا إلى المنظور الإسلامى المتكامل » آلا ننظر إلى التراث نظرة تقديس . 
فالتراث صنعه بشر وقد نجد فيه بعض الأخطاء . ينبغى أن نتجاوز التراث بمعنى أن نقوم 
بعملية انتقاء واختيار ولا نظل فى حالة وقوف وثبات عند التراث . إن زماننا الآن غيز زمان 
أجدادنا . وإذا قمنا بتحليل ودراسة كل كتب التراث فى مجال » > كمجال العلم على سبيل 
شال « إن هذه الكتب كلها قد لا تساعدنا فى اختراع أبسط أنواع اخترعات البشرية » لأن 
أساس العلم الآن » غير أساس العلم فى الماضى . واجبنا إذن أن نسعى إلى تطوير مناهجنا 
فى مجال الفلسفة على ضوء منظور إسلامى متكامل ولكن بشرط أن يقوم هذا المنظور عل 
نقد العراث » على تقديس العقل الذى يعد أشرف ما ف الإنسان » على التبيه إلى بعض 
. الأخطاء التى نجدها فى بعض كتب التراث . يبدو لنا إذن أن مناهج الدراسات الإسلامية 
فى جامعاتنا العريية الإسلامية » تحتاج إلى كثير من التعديلات » ومنها تعديلات جوهرية وذلك 
حتى يمكن أن تكون وسيلة خدمة مجتمعنا الإسلای العرلى . 

وسنحاول فى هذه الدراسة الموجزة التركيز بصفة خاصة على مناهج الفكر الفلسفى 
الإسلامى » وبيان مدى ملاستها لجتمعنا الإسلامى مع عرض بعض الاقتراحات التى يمكن 
أن coos‏ إلى تطوير هذه المناهج » تطويرًا نحو الأفضل والأكمل . 


ونود أن نشير إلى أن علماء التربية على اتفاق فى أن النبج يعد وسيلة لا غاية ٠‏ ومن 
هذا المنطلق يجب أن يكون تصورنا لأي منهج من المناهج الختلفة المتعددة » ومن هذه المناهج © 
المناهج اللناصة بالفكر الفلسفى الاسلامى . 


| ونما لا شلك فيه أن أهم غاية من غايات التعليم والتربية هى إعداد الفرد للحياة فى حاضرها 
ومستقيلها وتنمية قدراته على مواجهة مشكلاتها والمساهمة النافعة فيها .' 


— 2446 


وإذا وضعنا نصب أعيننا هذه الجوانب والاعتبارات » فإننا نعتقد أن المناهج الحالية فى حاجة 
إلى الكثير من التعديلات والتطويرات والتغييرات » بحيث تكون نابعة أساساً من كيفية تصورنا 
لا ينبغى أن يكون عليه مجتمعنا الإسلامى » وذلك حتى لا تكون مناهج الدراسات الإسلامية 
بمعزل عن badly‏ الإسلامى المعاصر ء بل ينبغى أن تواكب تيارات العصر وتدفعنا دفعاً إلى 
الفسك بالقم الروحية الإسلامية الخلاقة » وما أعظمها من قمء وإذا تمسكنا ببذه القم 
الروحية » فإن مجتمعنا الإسلامى سيتقدم خطوات إلى الأمام . إننا نشكو من انصراف شبابنا 
عن الدين بما فيه من قم خلاقة » وأعتقد أن المناهج الحالية للدراسات الإسلامية فى جامعاتنا 
العربية » تحمل Rye‏ من yell‏ بالنسبة لهذا الجانب . لقد أنيح لى الاطلاع على أكثر 
المناهج الدراسية فى مدارسنا وجامعاتنا العربية » وقد وجدت أنه من الضرورى القيام يكثير 
= التعديلات التى تعد ا أشرت سابقاً تعديلات جوهرية وجذرية . 


وسنعرض فيما بى لمجموعة من الاقتراحات الخاصة oi‏ المتاهج » مناهج الفكر الفلسقى 
الإسلامى » وستتضح لنا مواضع القصور فى أكثر المناهج الحالية بيامعاتنا . 
أولاً : الحور هو الدين : | 

يجب أن يكون احور هو الدين فنحن نعيش فى مجتمع إسلامى يقدس الدين وإذا قلنا 
,إن all‏ يهب أن تكون غير منفصلة عن واقعنا وعن مجتمعنا » فينبغى إذن أن تكون تقطة 
الانطلاق فى مناهج الدراسات الإسلامية » هى الدين > بحيث تكون هذه المناهج مصبوغة 
صبغة دينية . ليس هذا فحسب » بل يجب أن تكون دينية إسلامية فعلا قلبا وقالبا . Ply‏ 
تم هذاء Lib‏ نكون فعلاً قد فرقنا » وفرقنا بدقة oy‏ طبيعة هذه المناهج » وطبيعة مناهج 
ce al‏ » أو على الأقل نكون قد ميزنا بين مناهج تدرس فى مجتمع إسلامى » ومناهج تدر 
فى مجتمعات غير إسلامية . 

ونستطيع أن ندلل على ذلك بأمثلة لا حضر لا ء ng‏ على سبيل المثال » أن علم الكلام 
يدرس فى الجتمعات الإسلامية » وقد نجد مناهج علم الكلام تدرس فى مجتمعات أخرى غير 
إسلامية » كأوربا مثلاً . ولكننا لا نجد فرق بارزاً حتى OW‏ بين مناهج علم الكلام التى 
تدرس فى مجتمعاتنا الإسلامية > ومتاهج علم الكلام التى تدرس عن طريق مستشرقين فى 
مجتمعات أوربية . ولذلك فإنتى أقترح أن تكون هذه gall‏ مواكبة لواقعنا ومجتمعنا 
الإسلامى » وبذلك نجد أا غير معزولة عن حياتنا فى مجتمعاتنا العربية الإسلامية . 

وما يقال عن علم الكلام » يمكن أن يقال بصؤرة أو بأخرى على مناهج الفلسفة 


4342م - 


الإسلامية > ومناهج التصوف . إن الدارس لطبيعة هذه المناهج بالصورة الحالية » يجد إلى 
حد كبير أنها فى واد » وواقعنا الإسلامى فى واد اخرء ولابد أن تتحقق الصلة بين الجانبين » 
SS‏ 
كا سبق أن أشرنا منذ قليل - ينبغى أن تكون وسيلة لا غاية . إننا إذا نظرنا إلى هذه المناهج 
كغاية » فإن هذا يؤدى إلى أن we‏ معزولة عن تيارات حياتنا الإسلامية الروحية » وعن 
مجتمعنا الإسلامى » علينا إذن أن نوجه أنظارنا دائماً إلى حياتنا الإسلامية ولا يصح أن تكون 
مناهج الدراسات الإسلامية بعيدة عن الواقع . إن اتجاه التعلم قدياً هو البعد عن دنيا الواقع » 
مجرد عرض نظريات مجردة » أما OW‏ فإنه لابد من الربط » والربط بدقة بين النظر والعمل © 
بين الأفكار الجردة وواقعنا الذى نعيشه . لقد كان الغزالى على صواب حينا بين لنا فى 
كتابه إحياء علوم الدين وهو بصدد دراسة الجال الخلقى » أن الأخلاق لا تعد جرد نظرية 
إلى اتباع السلوك الفاضل » بل هى عمل وسلوك . 
ثانياً : الرجوع إلى الماضى وربطه بالحاضر : 

يمكن القول بأن الجانب الذى سبق أن أشرنا إليه » يرتبط به جانب خر وهو أن المتأمل 
فى طبيعة المناهج الخالية » يجد أا لا تعنى كثيراً بالرجوع إلى الماضى » وربط هذا الماضى 
pall‏ . 1 

إننا إذا كنا نتحدث اليوم عن قضايا كثيرة ومنها على سبيل المثال » قضية الأصالة 
والمعاصرة » وقضية التراث » فينبغى إذن أن نرجع إلى ماضينا ونستلهم منه القم الروحية 
الخلاقة والعظمى حتى تكون معينة لنا على وقف تيار الحياة المادية » وما قد يؤدى إليه هذا 
التيار من التقليل من أهمية القم الروحية والخلقية . 

ينبغى علينا أن نريط ماضينا بحاضرنا . إن حضارة af‏ أمة من OW‏ تعتمد على ما فى 
هذه الحضارة من قم روحية خلاقة جد رسو د اع لا 
المجيد » وربطنا بين هذا التراث وحاضرنا » وذلك حتى يكون ذلك معينا لنا على خلق 
حياة أفضل » حياة نستظل فيها بظل الإسلام » وما أعظم ما فيه من قم تعد ثرية ثراء لا 
حد له فى مجال الروح والوجدان والعقل . 
Gig : Ue‏ الصلة بين gale‏ الدراسات الإسلامية مؤسساتنا الدينية : 

هذا جانب ينبغى أن نضعه ف اعتبازنا دائماً ؛ فالتربية ترتبط بالجتمع وليس من المعقول 
أن نجد مناهج إسلامية ونجد مؤسسات دينية إسلامية » ومع ذلك ورغم أن كلا منهما Bates‏ 


م 


إلى خدمة الدين » إلا أننا قد نجد أحياناً أن ما يدرس ف مناهجنا الإسلامية » يعد بعيد الصلة 
عن ما يدور فى GL‏ الدينية . فإذا كان الفرد منا يلجأ إلى المؤسسات الدينية يلتمس 
فيها الطاقة الروحية والغذاء الروحى » فيجب أن تكون المناهج بالتالى محققة وساعية نحو هذا 
الجاتب الروحى » بمعنى أن الهدف منها » ينبغى أن يكون Lane‏ للفرد على الالتزام با جاب 
الروحى . 
رابعاً : الخلافات الجدلية : 

يبدو لى أنه من الضرورى خصر الخلافات الجدلية الكلامية فى أضيق نطاق . فالدارس 
لمناهج التربية الإسلامية الآن » يبد ef‏ قد عبتم إلى حد كييز بالوقوف كثيراً عند الخلافات 
الجدلية بين مذاهب الفرق الإسلامية المتعددة حتى أصبح الدارس يرى أن هذه الخلافات 
الجدلية تعد غاية فى حد ذاتها . وليس من المعقول ولا من المناسب إطلاقاً » أن نقف عند 
حدود هذه الخلافات الجدلية » بل يجب حصر هذه الخلافات كا قلنا فى أضيق نطاق 
Jy‏ منها بعد ذلك إلى الغاية الرئيسية ية وهى أن نجد فرداً Lala‏ بالبادىء الجوهرية للدين . 
. فالجامعات أولاً وأخيراً مؤسسات اجتاعية ولا يعقل إطلاقاً أن يكون الهدف الرئيسى وراء 
أى منہج من مناهج الدراسات الإسلامية » هو جرد إثارة هذه الخلافات الجدلية » بل اللفظية: 
أحيانا . 
خامساً : تمية الجانب النقدى عند الدارس 

ينبغى أن تكون مناهج الدراسات الإسلامية موّدية إلى تنمية الجانب النقدى عند الدارس 

انيع ناف نهد ينها ا زد لل حا ينب ولك ta‏ أن جذا اكت »+ 
وإلا فكيف نفسر عدم إدراك بعض الشباب لما فى الآراء الهدامة من خخطاً وتضليل . وإننا إذا 
ينا الجانب النقدى » فستعوافر لدى الدارس القدرة على نقد ما يراه من اراء باطلة وعدم 
الوقوع أسيراً لبريقها . إن العام تسوده OV‏ اراء ياطلة وهدامة ويجب علينا أن نتمى لدى 
شبابنا المسلم » القدرة على التحليل والموازنة alee,‏ . وف اعتقادي أننا إذا اهتممتا ببذه 
الجوانب ء فسوف جد أن شباب المستقبل سيكون أفضل من شباب اليوم . سنجد أن الشباباتوفرت 
لديه القدرة على الرد على الآراء التى تعد بعيدة LE‏ عن مجتمعنا الإسلامى ولا تعبر عنه . 
سادساً : Spel gle‏ الفقه : 

يبدو لى أن هذا العلم إذا اهتممتا به أكثر من الاهيام الحالى » فإن ذلك سيكون bane‏ 
لنا على إقامة تصور جديد لمناهج الفكر الإسلامى ء إذ أنه فى الغالب يدرس Ue‏ كمجال 


— ۵۱ 


منفصل عن الجالات الأخرى التى تدحل ف دائرة الفكر الإسلامى : وإذا كنا قد أشرنا فيما 
سبق إلى أن يكون مور مناهج الدراسات الإسلامية هو الدين » فينبغى إذن الاهتام بهذا 
. العلم - ple‏ أصول الفقه - أكثر من الاهتام الحالى » وعدم النظر إليه كدائرة منفصلة عن 
غيرها من الدوائر التى تمثل الفكر الإسلامى . 
سابعاً : دور العقيدة فى الجحمع : 
ينبغى علينا التركيز على بيان أثر العقيدة على الجتمع وعلى سلوك الأفراد الذين يعيشون 
فى هذا امجتمع . ويمكن أن نجد على ذلك أمثلة وأدلة كثيرة من خلال دراستنا ناهج الدراسات 
الإسلامية . إذ ينبغى أن يعرف الدارس الأثر الاجتاعى للعقيدة وكيف يؤدى الالتزام بالعقيدة 
الدينية الإسلامية إلى علاج كثير és‏ المشكلات الاجتاعية . 
ثامناً : الجانب العلمى : 
إذا كنا قد أشرنا إلى ضرورة الربط, بين مناهج الدراسات الإسلامية » وواقعنا الذى نحياه » 
فإنه لابد إذن من الفسك بالجانب العلمى . وأعتقد أننا لو التزمنا بهذا الجانب العلمى » فإن 
هذا سوف لا يؤدى إلى ما نراه OW‏ من الفصل بين الجانب الروحى والجانب الحضارى 
الادى . يجب استبعاد كل ما قد يؤدى إلى الاعتقاد بالخرافات والوقوف منها موقفاً نقديا . 
إننا لو فعلنا هذا من خلال مناهج كثيرة » فإنه. سيؤدى إلى القضاء على ما يتوهمه البعض 
من الفضل بين الدين والدنيا . 


تاسعاً : الجانب العقلى : 

هذا الجانب يرتبط بالجانب السابق » ونعنى به أنه من الضرورى الاعتاد على التفسيرات 
العقلية بحيث تكون تلك التفسيرات مدعمة للجانب العلمى . إننا فى أشد الحاجة إلى هذا 
الجانب حتى ينظر الدارس إلى تراثه الدينى نظرة إكبار وإجلال واحترام . فلو رجعنا إلى 
بعض كتب التراث » لوجدنا أن بها أحياناً تفسيرات غير عقلية ؛ بل بعيدة عن واقعنا الذى 
نحياه » ولا يمكن أن تكون مؤدية إلى مجتمع أفضل . ولنا فى أسلافنا قدوة حسنة . لقد تمسك' 
woul‏ بالعقل وذلك حين نادوا بالاجتهاد . إننا من خلال مناهج التفسير ومناهج العقيدة 
الإسلامية » ومناهج الدراسات الإسلامية عامة » يمكننا الفييز بين ما يعتمد على العقل 7 
لا يعتمد عليه . ولو ركزنا على هذا الجانب تركيزاً كبيراً فإننا نكون قد أعدنا tat‏ شبابنا 
وطلابنا بتراثهم العظم الخالد . : 


— oof س‎ 


ونستطيع من خلال مناهج الفكر الإسلامى لمتعددة , أن jos‏ هذا الجانب العقلى وأقترح 
على سبيل المثال حين تقوم بدراسة أفكار اعتمدت على الجانب العقلى » إبراز المجهود SAN‏ 
بذله القائلون odie‏ الأفكار ومدى حاجة مجتمعاتنا الإسلامية إلى هذه الأفكار بحيث نبرز لهم 
أن مجتمعاتنا الإسلامية ستأخذ فى التقدم إذا تمسكت ببذه الأفكار » وأن شيوع الأفكار 
الخرافية واللاعقلية سيؤدى على العكس من ذلك إلى تأخر مجتمعاتنا الإسلامية . ولا تعدم 
فى مناهجنا الحالية الكثير من المواضع التى يمكن أن تكون We‏ للتمسك بالجانب العقلى كعلم 
أصو J‏ الفقه والعقيدة الإسلامية ومذاهب التفسير الإسلامى . 
شرا : المغل العليا: 

يبدو لى أنه من الواجب الربط بين المناهج التى عبتم بالدراسات الإسلامية من قريب أو 
من بعيد » بحيث يكون التعاون بين هذه المتاهج معيناً لنا على تحديد الثل العليا التى ينتغى 
أن نتمسك بها ونلتزم بها . لدينا مناهج كثيرة كمناهج الفكر الفلسفى ومناهج التاريخ ' 
الإسلامى وغيرها من التاهج؛ وعن طريق إيجاد نوع من الربط والتكامل بين هذه المناهج ؛ 
يمكن الاتفاق على مثل عليا يلتزم بها الدارسون » وهى Jl‏ العليا النابعة من الأخلاق 
الإسلامية . إن ما نفعله حالياً فى دراستنا ناهج الدراسات الإسلامية هو جرد تلقين الطلاب 
معلومات كثيرة» ولكن عن طريق تحديد المثل العليا التى يمكن الوصول bell‏ من دراسة منبج 
من مناهج الدراسات الإسلامية » وعن طريق الربط بين كل منبج tly‏ فإنه يكون 
بإمكاننا التوصل إلى أبعاد ومعالم الشخصية الإسلامية » وذلك حتى تكون لنا شخصيتنا 
المميزة عن غيرها من الشخصيات الاخرى . 

حادى عشر : إبراز دور الإسلام فى تقدم الشعوب : 

هذا الجانب أعتقد أنه لا يقل أهية عن الجوانب الأخرى . إننا من خلال مناهج كثيرة 
. سواء ما تعلق منها Sally‏ الفلسفى الإسلامى le‏ يجوانب أخرى » نستطيع التركيز على 
oly‏ دور الأسلام + 1 تقدم الشعوب وما قام به من دور نبضة هذه الشعوب » الشعوب 
الإسلامية وغير الإسلامية » الشعوب العربية » والشعوب غير العربية » كالأوربية We‏ . هذا 
كله يؤدى إلى أن يتمكن الدارسون والطلاب من استمرار ثقتهم بتعالم الإسلام وتمسكهم 

بها دواماً نظراً bY‏ نركز باستمرار على أثر الإسلام فى بناء الجتمعات والأفراد . إن ما يغلب 
على المناهج الحالية هو oe‏ العرض أكثر من عنايتها بتتبع الدور الذى يؤديه الدين والتمسك 
يه فى جال تقدم الشعوب . 


— oof 


وما يقال عن هذا الجانب » يقال عن جانب آخر مرتبط به وهو بيان A‏ الإسلام فى 
النبضة الأوروبية . إن هذا يعد كفيلاً ببيان مدى الجهد الذى قام به مفكرو الإسلام وعلماء 
الإسلام . ومن Soe‏ المناهج الحالية يمكن الترركيز على ذلك . من Jae‏ المناهج الخاصة بارخ 
العلوم عند العرب وتاريخ مفكرى الإسلام يمكتنا تحقيق هذا الجانب . 

والواقع أنه توجد مقترحات كثيرة تتعلق بكيفية تطوير مناهج الدراسات الإسلامية فى 
مدارسنا وجامعاتنا » ولكن قد يكون فی النقاط التى أشرنا إليها بإيجاز ما يساعدنا على إحدداث 
التطور بصورة جذرية . 

إننا فى عالم تسوده العديد من التغيرات والتطورات وذلك بحثا نحو الأفضل والأحسن . 
فلماذا إذن نظل بالنسبة لمناهجئاً فى Ue‏ سكون وثبات ؟ لابد أن نسعى JS‏ طاقتنا 
وقوتنا نحو تعديل مناهج الدراسات الإسلامية فى جامعاتناء هذا التعديل الذى ينبغى أن يتم 
ly‏ على محاور دقيقة وبناءة . 


والله هو الموفق للسداد 


— OO __ 


علاقة العلم بالفلسفة الإسلامية 
ونصيب الفكر العلمى من التدريس العام 


أ. د. أحمد فؤان باشا 
أستاذ الفيزياء - كلية العلوم - جامعة القاهرة 


ونصيب الفكر العلمى من التدريس العام 


مقدمة. 

علاقة العلم بالفلسفة الإسلامية : | 
( أ ) طبيعة العلاقة بين العلم والفلسقه والدين . 
( ب ) العلاقة بين العلم والفلسفة الإسلامية . ء: 
) ج ( الفلسفة الإسلامية والعلم المعاصر . ْ 


نصيب الفكر العلمى من التدريس الفلسفى العام : 
( أ ) دور التعليم العام فى تأصيل الفكر الإسلامى وتجديده . : 
( ب ) الفكر العلمى وتجربة التدريس الفلسفى فى مصر . 
١‏ - إسلامية الموقف النظرى للمنهج المدرسى فى الفترة ٠۹١۳‏ - 
۸ . ْ 0 
؟ - إسلامية الموقف النظرى للمنهج المدرسى الحالى ۸۹/۸۸ ٠‏ 


هب 


خاتمة . 
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مقدمة: 

إن العلاقة الوثيقة بين العلم والفلسفة الإسلامية بدهية لا يكن إتكارها ولا تحتاج إلى 
olay‏ » فما كان للعلم أن يقم حضارة بمعزل عن الفكر الذى يحتضنه ويغذيه » وما كان 
للفكر أن يزدهر ويرق بعيداً عن العلم الذى يدعمه ويكثر من ثماره . لكن البدعيات ah‏ 
التى كثيراً ما تتعرض من جانب الجاحدين لحاولات الطمس والتشويه » وتتعرض من جانب 
المعايشين لا والمتفقين WL Mle‏ من انقطاع الوعى بها والنسيان لمدلولاتها وغاياتها . ومهما 
يكن من أمر الخلاف حول مجالات الفلسفة الإسلامية وطبيعة المشكلات التى تشغلها 
والأهداف التى تسعى لتحقيقها » فإن علاقة العلم بالفكر الإسلامى عموماً يجب - فى 
رأينا - أن تخطى بالمز يد من اهتمام الباحثين لتأكيد أصالة الفكر العلمى الإسلامى من 
جهة : ولتجديد هذا الفكر حتى يكون قادراً على استيعاب حركة العصر من جهة أخرى ». 
Le pee‏ بعد أن Jos‏ العلم فى بناء الحياة المعاصرة بحيث لم يعد هناك أى نشاط إنساني 
إلا ويعتمد على العلوم وتقنياتها فى تخطيطه وتطويره ٠‏ 


— 004 


والدراسة الحالية تتناول هذه القضية المامة فى جزئين رئيسيين LA‏ : 
أولاً : علاقة العلم بالفلسفة » وهو جزء نظرى يبدف إلى فهم أعمق لطبيعة هذه العلاقة » 
وتحليل أوضح للتحديات العلمية المعاصرة التى يواجهها الفكر الإسلامى فى ضوء ما تنبى* 
به نتائج الأبحاث الجارية من ثورة علمية مرتقبة يتهاوى تحت معاولها أساس الكثير من النظريات 
العلمية والمذاهب الفلسفية السائدة » ويطرأ بسببها تحول كيير على وعى الإنسان وتصوره 
لنفسه وللعالح . ۰ 


ثانياً : نصيب الفكر العلمى من التدريس الفلسفى العام » وهو جزء تطبيقى يقدم تصوراً 
إسلامياً لطبيعة الموقف النظرى للمنهج المدرسى فى إطار الدور المطلوب من التعلم العام لتأصيل 
,.الفكر الإسلامى وتجديده » ثم يعرض فى ضوء هذا الموقف لتحليل تجربة التدريس الفلسفى 
ى المرحلة الثانوية بمدارس جمهورية مصر العربية . 


¥ a % 
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أولاً : علاقة العلم بالفلسفة الإسلامية 


)1( طبيعة العلاقة بين العلم والفلسفة والدين : 

يحدثنا القران الكريم Ob‏ العلم قرين الإنسان. منذ خلقه الله تعالى ونفخ فيه من روحه » 
وأن الله سبحانه وتعالى قد امتن على العباد بنعمة الخلق والإيجاد » وامتن عليهم يتكريم آدم 
عليه السلام وتعظيم شأنه » وشرفه على الملائكة با اختصه من علم أسماء كل شى* دونهم » 
ولا شك أن الإحسان إلى الأصل إحسان إلى الفرع » والنعمة على الآباء نعمة على الأبناء . 
قال تعالى فى كتابه الكريم : #8 وإذ قال ربك للملائكة إنى جاعل فى الأرض خليفة قالوا 
أتجعل bed‏ من يُفسد فيا ويسفك الدماء وحن نسبح بحمدك ونقدس لك قال إلى أعلم 
ما لا تعلمون ٠‏ وعلم آدم الأسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة فقال أنبكونى بأسماء هؤلاء 
إن كنع صادقين ٠‏ قالوا سبحانك لا علم ثنا إلا ما علمتنا إنك أنت العلم الحكم + قال . 
يا آدم أنبئهم بأسمائهم فلما أنبأهم بأسمائهم قال ألم أقل لكم إلى أعلم غيب السموات ¡ 
والأرض وأعلم ما بدون وما كنم تكتمون » [ سورة البقرة : ۲۰ - ۴۳ ع . وقد جاء فى ' 
التفسير أن الله تعالى علم pal‏ الأشياء. كلها ذواتها وصفاتها وأفعاها . والحاصل أن الله تعالى ٠‏ 
أظهر فضل ادم للملائكة بتعليمه ما لم تعلمه الملائكة » وخصه بالمعرفة التامة pep‏ ا 


والإنسان يولد فى هذه الأرض لا علم له بشىء من هذا الكون على الإطلاق » فيدعوه 
الإسلام إلى العلم ويحته على اكتساب المعرفة والاستفادة من تطبيقاتها وتقنياتها » وسائله فى . 
ذلك نعمة الهس ونعمة العقل » وقبلهما توفيق الله .وهدايته . قال تعالى .: D‏ والله أخرجكم 
من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيئا وجعل. لكم السمع والأبصار والأقدة لعلكم. 
تشكرون ‏ [ النحل : ۷۸] . 

لهذا ل يكن الإنسان فى أى مرحلة من مراحل تاريخه بعيداً عما يمكن اعتباره ممارسة'. 
لعملية التفكير واستخدامه فى التغلب على مصاعب البيئة التى كان يعيش فما . وبمرور الزمن : 
استطاع الإنسان بالفطرة والخبرة أن يصل تدريجياً إلى قدر من المعرفة العقلية أو العلمية أقاد 
منها فى jal‏ بين الموجودات ومحاولة السيطرة على ما يحيط به . فهو عندما اهتدى إلى بعض 
الخواص ف إيقاد النار من تطاير الشرر الذى يحدثه احتكاك الأحجار بقوة نجده قد استخدم 
هذه النار للدفء ولطهو الطعام ولإنارة الكهوف التى سكنها . وعندما رأى ألحجارة الكبيرة , 3 
تحدث ثرا فى الأجسام والأشياء عند ارتطامها بها أو سقوطها عليه نجده قد تعامل معها Wf‏ 
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وملها ليتخذ منها أدوات يستخدمها فى القطع والشق والثقب وصناعة الأسلحة البدائية التى 
يدافع بها عن نفسه . ولا ريب أن هذا النوع من التفكير فى تلك المرحلة البدائية كان ساذجاً 
وعفوياً ومشوباً بالأوهام والخرافات » لكنه كان ضرورياً لمساعدة الإنسان على تفسير الظواهر 
E‏ الاحظ تجانس العالم الذى يعيش فيه واسترعى انتباهه الظواهر 
الطبيعية أمام عينيه عينيه . فكان مثلاً یری أنه بحاجة إلى تفسير ركة والحياة فى الأشياء » وهداه 
خياله البداق لل أن يعزى الحركة إلى أرواح أو آلمة تجعل الشىء متحركاً » قياساً على ما 
كان يراه فى الأحلام. من أشياء تتحرك حركات خارجة عن GSW‏ له فى يقظته . ولذلك 
كان طبيعياً أن تتعدد WV‏ بالنسبة للإنسان البداقٌ بتعدد ظواهر الطبيعة » إذ لم يكن قادراً 
على أن يفرق بين الحركة والحياة » فكل ما هو متحرك أمام ناظريه » كالشمس والكواكب 
والرياح oll,‏ والصخور المتساقطة من أعلى الجبل » يعتبر فى رأيه حياً » ومادام حياً فهو 
ذو نفس » والنفس لا تتلاشى أثناء النوم ولا بعد وفاة الجسد بدليل رؤية الحالم للموق » 
فهى إذن من طبيعة علوية أو إهية . 
ومن هنا Lis‏ الدين الوثنى في المجتمعات البدائية ليؤدى مهمة عقلية GAG‏ ومستوى تفكير 
الإنسان البدانى للإجابة على كل ما يخفى عليه فهمه من مظاهر الكون وما يخرج على التجانس 
الذى اعتقده فيه . ونشأت بذلك التفسيرات الخرافية التى تعتمد على SUI‏ وحده فى إعطاء 
الإنسان صورة معرفية عن الكون . لكن الإنسان ما لبث أن تكونت لديه بعض المعارف 
والتصورات عن ظواهر الطبيعة المرتبطة بحياته وحاجاته واستطاع أن يرق إلى حد المعرفة 
الحقيقية « ففطن إلى عجز الأوثان عن تقديم حلول مقنعة يقبلها عقله » y‏ وكشف وراء الفوضى 
غير المفهومة نظاماً وانسجاماً فى الكون » وأدى ذلك إلى رفض القول بنزوات UAW‏ وتعددها 
وإل الاتجاه نحو الوحدانية . وهنا وجد الإنسان نفسه على أعتاب التاريخ . واتبئقت الفلسفة 
فى تفكيره للتعبير عن شعور العقل بعد ارتقائه بالقدرة على تقديم إجابات وحلول مقنعة لمشاكل 
الوجود Silly‏ . وبعد أن كارت المعلومات وتشعبت الموضوعات التى خاض فيها الفلاسفة » 
استقل كل موضوع بمجاله متخذاً صورة العلم » مثلما استقلت الفلسفة عن الدين الوثنى » . 
واتخذ كل فرع من فروع المعرفة البشرية اتجاهاً مميزاً له موضوعه ومنبجه وغايته . وعلى.هذا 
النحو نشأت الفلسفة لتنظر إلى الكلى المعقول فيما وراء الجزئيات المحسوسة » ونشأت العلوم 
مع الفلسفة لتلبية حاجة الإنسان إلى الارتباط بالواقع » باعتباره موضوع النشاط الإنسافى 
اليومى ومصادر كل ضروريات الحياة البشرية . وتبلورت من هنا المعارف وتطييقاتها مقومات 
الحضارات التى شرع الإنسان فى تشييدها على مراحل متعاقية ومستوى الاستيعاب المعرق . 
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والتقنى للعلوم فى المرحلة التى تبلغها من تطورها”". 


ولا ينبغى أن يفهم مما ذكرناه أن الدين نشا فى بادىء الأمر وثنياً » وقام على المبالغة 
ف تقديس الأشياء والأشخاص ء ثم ارتقى شيا فشيئاً حتى وصل إلى التصور الصحيح الذى 
يقوم على مبداً التوحيد . ولكئنا فى حقيقة حقيقة الأمر past‏ لرأى الكثيرين من الباحثين اللتخصصين 
فى دراسة الأديان » بان الدين الصحيح الذى أوحى الله به للمصطفين من الأنيياء والرسل 
لحداية الناس إلى الصراط المستقم هو دين واحد فى أصله وجوهره البنى على عقيدة التوحيد . 
قال تعال : EAD‏ لكم من الدين ما وصى به نوحاً والذى أوحينا إلياك وما وصينا 
به إبراهم وموسى وعيسى أن أقيموا الدين ولا تتفرقوا فيه © [ سورة الشورى : ٠١‏ ] » 
وقال جل شأنه : $ وما أرسلنا من قبلك من رسول إلا نوحى إليه أنه لا إله إلا أنا 
فاعبدون ¢ [ سورة الأتبياء : .pYe‏ أن الدين الصحيح A‏ فطرى فى الإنسان ¢ أودعه 
الله فيه منذ أن خلقه : [ فطرة الله التى فطر الناس عليها 6 [ سورة الروم : ٠١‏ ] » ومعرفة 
الإنسان بخالقه معرفة فطرية ترجع إلى GEM‏ أو العهد الذى أخذه الله على بنى آدم وهم . 
فى aby‏ الذر ce‏ مصداقاً لقوله تعالى  :‏ وإذ أخذ ربك من بنى آدم من ظهورهم 
ذريتهم وأشهدهم عل أنفسهم ألست بربكم قالوا بلى شهدنا 4 [ الأعراف : [۷Y‏ 
وعلى ذلك فإن الرسالات الإلهية التى أو حى الله يها للأنبياء والمرسلين قد توالت لتصحيح 
الانحرافات التى وقعت من وقت لآخر فى تاريخ البشرية » slay‏ الدين من مظاهر الوثنية 
والانحراف عن الدين الصحيح التى كانت تطراً base‏ توشك رسالة أن تسلم الراية 
Oy al‏ ش 


وعندما جات الرسالات السماوية الثلاث » اليبودية والمسيحية والإسلام » ولجهت الفكر 
البشرى بقضية لازمة لا جدال فيا » وهى أن ما جاء به الوحى فى الكتب المنزلة هو القول 
الفصل فى كل شعون الكون والحياة » كل حسب حاجة البشر إليه عند تنزيله . ولكن هذا 
لا ينع العقل من أن يفكر وبيحث لأنه سيتوصل فى الهاية إلى أن الح هو ما قاله لله . 
ولذلك نشت مشكلة التوفيق بين العقل والنقل ع أو بين التفكير والوحى » أو بين الفلسفة 
والدين » أو بين العلم والدين . وكان الدين الخاتم هو الإسلام الحنيف الذى جاء ليقود حركة 
الإنسانية كلها ويحقق ار لجميع أنواع البليلة التى وقعت فما الديانات حرفة 
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طبقاً. للخصائص المميزة لكل من التفكير' العلمى والتفكير الفلسفى » فإن النظريات 
الفلسفية القائمة على فروض ذاتية قوامها التأمل العقلى الخالص تختلف عن النظرية العلمية 
التى تو كدها التجربة العملية . فقدياً كانت النظريات الفلسفية عن أصل الكون متعددة 
ومتباينة » وكانت إحداها تقضى Ob‏ العناصر الأساسية الموجودة فى الكون أربعة هى : 
lll‏ والمواء والتراب والنار . والعلم لم يستطع حتى الآن أن يتوصل إلى نظرية محددة 
' عن أصل الكون » لكنه ast‏ با لا يحعمل الشك وجود ما يزيد عن مائة عنصر يمكن 
رؤيتها بالعين أو تحضيرها فى المعمل » وأثبت أن الماء ليس عنصراً ولكنه يتكون من 
عنصرين هما الأكسجين والميدروجين » وأن الحواء والتراب يتكونان من عدة عناصر » 
af,‏ النار ظاهرة حرارية . وهكذا نرى of‏ النظرية الفلسفية. القائمة على فروض ذاتية تنتقل 
الى مجال :العلم بمجرد التأأكد من حقيقتها وفق.منبج علمى سلم . ولهذا فإن الفلسفة قد تخلت 
عن كثير من موضوعاتها بعد أن تدخل العلم وتوصل بشأنها إلى نظريات وحقائق » ويمكن 
أن يقال نفس الشىء عن نظامى بطليموس وكوبرنيكوس للمجموعة الشمسية » ونظريتى 
sed‏ واين اميم shah‏ وغيرها . 


( ب ). العلاقة بين العلم والفلسفة الإسلامية : 

إذا كانت الفلسفة قد نشأت فى تفكير الإنسان بادىء ذى بدء لتكون إحدى صور حبه 
الغامر للحكمة وكشف العلل البعيدة لظواهر الواقع » فإنها ظلت دائماً » وحتى بعد استقلال 
باق فروع المعرفة عنها » تحتل مكانة نخاصة ف التعبير عن درجة ارتقاء العقل البشرى من 
خلال تعبيرها عن مو العلاقة بالتأثير المتبادل بين الذات الإنسانية والموجودات الكونية . وإذا 
سلمنا بصحة هذا المعنى » فإنه يمكن القول OL‏ الفلسفة الإسلامية كانت تمثل قمة النشاط 
العقلى فى عصر الحضارة الإسلامية الزاهرة التى شهد المنصفؤن من المؤرخين والمستشرقين 
la fh‏ العظيم فى دفع مسيرة الحضارة الإنسانية إلى عصر النبضة الأوروبية الحديثة التى مهدت 
بدورها لقيام حضارة التكنولوجيا المعاصرة » وق هذا أقوى دليل على ارتباط العلم بالفلسنفة 
الإسلامية ارتباطاً وثيقاً متبادلاً . فما كان للعلم أن يقم حضارة بمعزل عن الفكر الذى يحتضنه 
ويغذيه » وما كان للفكر أن يزدهر ويرق بعيداً عن العلم الذى يدعمه ويكثر من تاره . 
والواقع أن علماء الحضارة الإسلامية وفلاسفتها كانوا يعتبرون العلوم العقلية جزءاً من 
الفلسفة » وقد عالجوا مسائل فى الطبيعة كا عالجوا مسائل فى الميتافيزيقا . وتزخر الدراسات 
الفلسفية بقضايا علمية كثيرة Fc‏ تتعلق العلوم بمبادى؟ ونظريات فلسفية عديدة . ويعتبر 
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أيو بكر الرازى مثالاً لمجموعة العلماء الفلاسفة الذين يمارسون الطب ف المقام الأول 
بالتشخيص.والعلاج » معتمدين على المشاهدات والملاحظات ¢ والفلسفة عندهم وسيلة لبلوغ 
هذه الغاية . وكان الرازى فى طبه وفلسفته واثقاً من سلامة منبجه » لا يتردد فى نقد من 
سبقوه OV‏ الفلسفة فى رأيه تأبى التسلم للأستاذ بغير حجة تقنع أو برهان aby‏ كذلك 
كان الكندى We‏ فيلسوفاً » يرى - کا رأى أفلاطون من قبل - أن تعلم الرياضيات ضرورى 
لتعلم الفلسفة”'. وكان الحسن بن اليثم مؤسس علم البصريات التجريبى مولعاً بالفلسفة » 
فدرس كتب أرسطو وشرحها وعلق عليها » وشارك الفاراهى وابن ميمون فى الحملة على بعض 
آراء الرازى الفلسفية . وكان ابن سينا من الفلاسفة العلماء الذين درسوا العلم الطبيعى 
على أنه جزء من المعرفة لا غنى عنه » واجتهدوا فى طلب العلم التجريبى بأسلوب منطقى . 
ومن أوضح الأمثلة على ذلك كتاب « القانون » فى الطب الذى يشار إليه على أنه نموذج 
رائد فى فن التأليف من ناحية التبويب وجودة العرض ومنطقية الترتيب ء وذلك بالمقارنة 
مع الكتب الطبية الحديثة . فالكتاب يبدأ بالتشرج ويثنى بعلم وظائف الأعضاء ويتبع ذلك 
بعلم طبائع الأمراض أو الباثولوجيا » وأخيراً ينتبى بعلم العلاج . ولقد عرض ابن سينا نفسه 
مضمون هذا الكتاب ومنبجه ف «قدمة توضح محاولته قطبيق الفلسفة على النظريات الطبية » 
وقال : « رأيت أن أنكلم أولاً فى الأمور العامة الكلية فى كلا قسمى الطب » أعنى اسيم 
النظرى والقسم العملى » ثم بعد ذلك أتكلم فى كليات أحكام قوى الأدوية المفردة ثم 
جزئياتها » ثم بعد ذلك فى aM‏ الواقعة بعضو عضو : 


أبتدىء أولاً شرج ذلك العضو ومنفعته » ثم إذا فرغت من ذلك ابتدأت فى أكثر المواضع 
بالدلالة على كيفية حفظ صحته » ثم ells‏ بالقول المطلق على كليات أمراضه وأسبابها وطرق 
الاستدلال عليبا وطرق معالجتها بالقول الكلى .. فإذا فرغت من هذه الأمور أقبلت على 
الأمراض الجزئية ودلّلت أولاً فى أكثرها Lad‏ على الحكم الكلى فى حده وأسبابه ودلائله . 
نم خحلصبت إلى الأحكام الجزئية ‏ ثم أعطيت القانون الكلى للمعاجة » » ثم نزلت إلى المعالجات 
الجرئية » واشتبر تبر كتاب ١‏ القانون » هذا فى أورويا شهرة عظيمة ‘dp yl)‏ أنه قيل عته إنه 
كان الإنجيل الطبى لأطول فترة من الزمن » فقد طبعت ترجمته كاملة إلى اللاتينية ست عشرة 
مرة فى الثلث الأخير من القرن الخامس عشر ء ثم أعيد طبعه عشرين مرة فى القرن السادس 
ع 

من ناحية أخرى » يكن أن نلاحظ أن الح ركات العلمية فى الإسلام سبقت الدراسات 
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الفلسفية » فقد عنى خالد بن يزيد الأموى فى عهد مبكر بالكيمياء والطب والنجوم » ودعا ش 

بعض المتخصصين لترجمة رسائل فيها عن اليونانية أو القبطية . Oger ally‏ أنفسهم رواد فى 
بت eee‏ کی eee‏ ر . وظهرت بعض الجماعات 
التى مزجت بين العلم والفلسقة » مثل إخؤان الصفا الذين ظهروا فى النصف الأخير من 
القرن العاشر الميلادى » وكانت رسائلهم - وجملتها ١ه‏ رسالة - تموذجاً من الثقافة العامة 
السائدة » وتنقسم إلى أربعة أقسام : رياضيات وطبيعيات وعقليات وإميات » عدا الرسالة 
الحادية والخمسين التى os‏ و الجامعة » ey‏ توضح هدفهم وتجمل ما ورد فى الرسائل 
الأ 


sl en‏ هذه الجماعات أساساً وأصلاً لنشأة الجمعيات العلمية 2 57 أورويا 
بعد ذلك « وأصبح لها عظم الأثر ف تقدم العلوم ele py‏ الد 


و ل 
لا عرف حديثاً باسم « فلسفة العلوم » ومناهج البحث العلمى » ولكن من منظور إسلامى 
يؤكد منبجية الفكر العلمى الإسلامي وثموليته وعالیته » ويضفى عليه من ole‏ الإسلام 
ما يجعله صالحاً لکل زمان ومکان ' ؟ ذلك agra oF‏ والمذاهب الوضعية التى يضعها 
البشر لأنفسهم - فى معزل عن هدى الله - تحتاج Lasts‏ إلى التطور فى أصوها » والتحور 
فى قواعدها » والانقلاب أحياناً عليبا كلها خين تضيق عن البشرية فى حجمها التطور.وق 
حاجاتها المتطورة .. أما التصور الإسلامى - بربانيته - فهو يخالف فى أصل تكوينه وف 
خصائصه تلك الفلسفات الوضعية ؟ لأن الذى وضعه يرى بلا حدود. من الزمان والمكان » 
ويعلم بلا عوائق من الجهل والقصور ء ويختار بلا تأثر من الشهوات والانفعالات » ومن 
ثم يضع للكيدونة البشرية كلها de‏ جميع أزمانها وأطوارها . details.‏ جدود 
وترتقى » وتنمو وتتقدم دون أن تحتك بجدران هذا الإ" : 

وتجدر الإشارة هنا إلى حقيقة هامة يغفلها كثير من علماء المناهج وفلاسفة العلم مؤداها أن 
weil‏ العلمى السلم إسلامى المصدر والبنية والغاية » وأن إسلاميته حقيقة منطقية وضرورة 
واقعية” | ومن ثم فإنه لا يصح أن يتسب هذا النبج الإسلامى فى اكتشافه إلى عالم بعينه 
كا هو الخال بالنسبة لأرسطو وبيكون وستيوازت مل وغيرهم » بل يجب التركيز على مقدرة 
علماء الحضارة الإسلامية على استيعابه وتطبيقه كل فى مجال اهټامه مثل جابر بن حيان فى 
لكيمياء والحسن بن اليم فى البصريات uly‏ الريحان البيرونى فى الجيولوجيا وغيرهم . وى 
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هذه الحقيقة الحامة يكمن السبب فى نجاح هذا المنبج الإسلامى ومواكبته AD‏ التقدم العلمى 
التى حثت عليها آيات a‏ الكريم وأحاديث الرسول عليه الصلاة والسلام » وحررتها من 
القيود والأوهام المعوقة للكشف والإبداع قبل أن يقول بها بيكون ومل بعدة قرون . فقد 
دغت تعالم الإسلام إلى محارية التنجم والتنبوٌ العشوانى والتعصب للعرف والعرق :وحذرت 
من الاطمئنان إلى كل ما هو شائغ أو موروث من آراء ونظريات” ؟ . 
. والآن » رما Lt‏ تساؤل عن السبب الكامن.وراء كل هذه المبررات للتدليل على وجود 
علاقة قوية بين العلم والفلسفة الإسلامية » رغم أن هذه العلاقة فى نظر الكثيرين تعتبر بديبة 
منطقية لا تحتاج إلى برهان ولا يمكن إنكارها:. لکن البدهيات هی التى كثيراً ما تتعرض 
من جانب الغير لحاولات الطمس والتشويه » وتتعرض من جانب أصحابها WL‏ من انقطاع 
الؤعى بها والنسيان لغاياتها الأصلية . وليس أدل على ذلك من محاولات التشكيك فى وجود 
د فلسفة إسلامية » أصلاً » سواء من قبل بعض المفكرين الإسلاميين أنفسهم أو من قبل 
بعض المستشرقين وعلماء التاريخ الغربييرا؟ "؟ 

وأيا ما كان الأمر فى شأن اختلاف الدارسين حول نشأة الفلسفة الإسلامية ومجالاتها 
وطبيعة المشكلات التى تشغلها والأهداف التى تسعى لتحقيقها ٠»‏ فإن علاقة العلم بالفكر 
الإسلامى عموماً يجب - فى رأينا - أن Sb‏ فى مقدمة الموضوعات التى تحتاج إلى المزيد 
من اهتيام الباحثين لتأكيد أصالة الفكر الإسلامى من جهة . ولتجديد هذا الفكر حتى يكون 
قادراً على استيعاب حركة العصر من جهة أخرى » خصوصاً بعد أن تدخل العلم فى يتاء 
الحياة المعاصرة بحيث لم يعد هناك أى نشاط إنسانى إلا ويعتمد عل العلوم وتقنياتها فى تخطيطه 
وتطوره والإسراع بإيقاع حر كته . 
( ج ) الفلسفة الإسلامية والعلم المعاصر : 

- لا شك ف أن العلم بتطبيقاته وتقتياته يلعب دوراً أساسياً فى حياة الأفراد eT‏ ‘ 
ويسهم إسهاماً مباشراً rod‏ تصورات الإنسان عن الكون والعالم الذى يعيش فيه ks‏ 
إنه أصبح det‏ أساسية من “مات الثقافة المعاصرة . ومن يستقرىء تاريخ العلم والحضارة يمكنه 
ملاحظة أثر التطور العلمى والتقنى على مناهج التفكير وطبيعة التحول فى مختلف ضروب 
النشاط الإنسانى إذا ما قارن بين حدود عالم الإنسان منذ كان يقدح حجر الصوان لاستخراج 
الشرر إلى أن وصل إلى تفجير الطاقة من الذرة والنواة . وهل التقنية فى حقيقتها إلا ذلك 
الجزء التطبيقى من العلم الذى يعمق ويوسع أدوات ووسائل التحصيل Dll‏ ومن ثم فاا 
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بهذا المبنى Aid‏ مباشرة فى نفس الإنسان ووعيه وتجريته » وتفرض ظلها على أنماط العلاقات 
والسلوك بين الأفراد وامجتمعات” '؟ إن SEY‏ والدراسات المستقبلية تنبىء عن ثورة علمية 
مرتقبة يتباوى تحت معاولها أساس الكثير من النظريات العلمية والمذاهب الفلسفية السائدة » 
ويطراً بسبيها تحول كبير على وعى الإنسان وتصوره لنفسه وللعا م اللذين كلما أوغل فيهما 
علماً .ومعرفة ازدادا أمامه عمقاً واتساعاً : 

ولقد بلغت الصورة الراهنة للواقع العلمى والتقنى درجة من اله لتعقيد يستحيل معها على 
باحث واحد تحليلها فى دراسة واحدة . ذلك GY‏ أحد جوانبها Me‏ تد من أصغر 
الجسيمات الأولية فى عالم الذرة ونواتها إلى أكبر الجرات الكونية فى عالم الفضاء المتناهى . 
ويڪاد, يمترج البحث فى' هذه الجالات بيادين أخرى على نفس المستوى من الخطورة والأهمية 
تشمل . تقنيات الليزر والحساب الآلى والذكاء الاصطناعى والحندسة الوراثية والاتصالات 
والطاقة وسباق التسلح ف الميادين البيولوجية والكيميائية والنووية وغيرها . وتدلنا الأبحاث 
الجارية حائياً فى مختلف فروع العلم على أننا نعيش مرحلة جديدة .من التفكير العلمى والتقنى 
المرتبط بمفاهم ميتافيزيقية أحياناً مثل التحكم فى عمر الأجسام المتحركة عن طريق سرعتها » 
والحديث عن امار الخفية للزمان والمكان » وفكرة GLI‏ من العدم وحقيقة أصل الكون 
وتدده وغيرها” ' ؟ ويكفى أن نشير إلى ما شهدته أبحاث الفضاء الکونی فى العقدين الأخيرين 
من تطور كبير أدى- بأصحاب النزعة العلمية المتطرفة - على الصعيد الفكرى - أن يشرعوا 
فى الترغيب لما يشبه الاعتقاد Oly‏ الفضاء الخارجى هو الموطن الطبيعى لبش" 
٠‏ .وإذا كان سكان الكرة الأرضية ينقسمون OW‏ إلى همال قوى متقدم وجنوب ضعيف 
-متخلف > فإن الإدراك الواعى لطييعة التطورات التى تحدث فى كل ميادين العلم ا معاصر 
من شأنه أن يساعد على تة تقييم موضوعى لتلك الفجوة الواسعة ut‏ بين سکان الكوكب الواحد . 
كا أن التوصيف الأمين لهذا الواقع العلمى والتقنى يعتير - فى رأينا - مقدمة ضرؤرية للتفكير 
3 ل الخروج من مستنقع التخلف والإسهام فى إعداد عقليات علمية قادرة على المشاركة فى 
ميادين الابتكار والإبداع . وبطبيعة الخال سوف تمتلف طرائق التناول باختلاف الوجهات 
| الفلسفية المطروحة فى ساحات الفكر المعاصر على تعددها وتباينها » حيث يطمع كل فريق 

إلى أن يجعل من تصوره أساساً لإيمان اجتاعى جديد يكون بمثابة دين إنسالى يبدى إلى الحقيقة 
كاملة . وهنا تبرز من جديد حاجة البشرية الماسة إلى المنبج الإسلامى الذى ينقذها من متاهة 
. الخيرة بين نظريات الحقيقة ومشكلات المعرفة کا تراها الفلسفات الوضعية المتصارعة . 
فالحقيقة التى ينبغى معرفتها ليست هى ما يضعه الفلاسفة اتفاقاً أو اختلافاً » ولكنها الحقيقة 
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البناءة المرتبطة بالعلم وبالواقع » وهى أيضاً الحقيقة الحادفة إلى اليقين المرتبط بالصدق 
١ (VA)‏ 
وبالعقيدة!” . 


ويكون التحدى الحقيقى الذى يواجه الفكر الإسلامى فى هذا العصر هو قدرته على تقديم 

إجابات شافية لكل ما تسفر ce‏ تطورات العلوم وتقنياتها » وذلك من خلال صياغة جديدة 
لفلسفتنا الإسلامية تأأخذ فى اعتبارها لغة العلم وتحدياته » وتسهم فى بناء الحضارة المعاصرة 
بنصيب يتناسب مع مجد الأمة الإسلامية ومكانتها المرموقة فى تاريخ العلم والحضارة . عندئذ 
فقط يبطل زعم المذاهب العنصرية التى یری أصحابها أن المسلمين يعجزون عن إنتاج فلسفة 
خاصة ‏ وأن الفلسفة نتاج خاص يتطلب صفات عقلية مغروسة جنسياً أو عرقياً . ولا gee‏ 
بها غير الآريين أصحاب الحضارة الغربية . 


من ناحية أخرى » يزيد من أهمية الدعوة إلى فلسفة إسلامية معاصرة tel‏ - فى رأينا - 
تحتل مكان الصدارة من العلوم المؤهلة i‏ الفجوة الواسعة يبن العلم والإنسان » ويعول 
عليها أكثر من غيرها » فى درء الأخطار التى تبدد وحدة الثقافة النظرية والعملية. وتكامل 
المعرفة والفكر الإنسانييّن . ذلك أن الواقع الثقافى على مستوى العالم أجمع » وف العالم العربى 
والإسلامى بصورة خاصة » يعانى من أزمة الفصل التام تقريياً بين العلوم الطبيعية والعلوم 
الإنسانية » أو بين الثقافة العلمية وثقافة الإنسانيات » وهو ما يسميه البعض بأزمة 
OM ecstasy‏ فالمشتغلون بالعلوم الصرفة وتقنياتها لا يقرأون الإنسانيات ولا يفهموتها ء 
والمتخصصون فى العلوم الإنسانية يتحاشون الاقتراب من عالم الرياضيات الفسيح > 
ولا يتابعون تطور العلم ومفاهيمه . لكن تطور الحياة المعاصرة وتشابك جميع عناصرها 
يؤ كدان على ضرورة السعى إلى إقامة الجسور بين مختلف فروع المعرفة البشرية مهما تباينت 
OVE‏ اهتامها الجرئية . ش 


ومن المنطقى أن يقودنا هذا السياق الذى عرضناه إلى طرح ما نعتقد بأنه يمثل نقطة البدء 
الحقيقية .فى إصلاح العطب الذى أصاب الأمة الإسلامية فى فكرها وفلسفتها » وأودى بها 
فى غياهب Glad‏ والتبعية » وذلك ببادل الرأى والحموار حول أسس تكوين العقلية 
الإسلامية المعاصرة وترشيدها من خلال بلورة نظرية عامة للعلم والتقنية يستعين بها المسلمون 
على تغيير واقعهم وتطويره فى إطار من التصور الإسلامى Oya‏ | 
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ثانياً : نصيب الفكر العلمى من التدريش الفلسفى الغام 
رأ دور التعليم العام فى تأصيل الفكر الإسلامى وتجديده : 


يدانا استقراء الآثار الحضارية على أن الإنسان إنما حرج إلى نور Gt‏ بعد أن غدا قادراً 
على التفكير وأصبح مدركاً لأهمية العلم ومواصلة البحصيل المعرفق فى صنع التقدم وفهم المزيد 
من أسرار الكون والحياة » ومن ثم كانت بداية مشواره الطويل نحو تشييد الحضارات المتعاقبة 
التى جاءت Bf‏ لتطور التفكير وإبداعات العقل فى مختلف مجالات النشاط الإنسافى » وإذا 
كانت المعرفة فى حد ذاتها تمثل لدى الإنسان حاجة عقلية ملحة تدفعه دفعاً إلى القاس الحقيقة 
فى كل مظهر من مظاهر الوجود » فإنها فى نفس الوقت تستمد قيمتها من حصيلة مردودها 
للمجتمع البشرى . وتتوقف هذه الحصيلة بطبيعة الحال على ذرجة استيعاب الإنسان لعلوم 
عصره » وحسن استخدامه لها وفق مقومات ثقافته ومنبج تفكيره ء وف إطار القم والمعايير 
والضوابط التى يرتضيها الجتمع أساساً لتوجيه السلوك ورسم خطى التقدم والرق ٠‏ 


| من هنا أدركت least‏ المتقدمة » أو التى تسعى يوعى وإصرار نحو التقدم والمدنية 
جوهر العلاقة الوثيقة بين تنمية الإنسان خضاريا وبين انټائه فكرياً وعقائدياً . وأيقدت هذه 
الجتمعات أن الدعامة الأساسية فى تحقيق eae‏ ومواصلة تقدمها يجب أن تقوم على تأصيل 
ثقافتها وتعزيز قيمها بما يجعل سلوك الفرد فيبا متواققاً مع الإطار الفكرى الذى يحكم حركتها 
ويحدد أهدافها . وعادة ما يقع العبء الأكبر فى هذا الصدد على عاتق المؤسسات التربوية 
والتعليمية التى تضطلع بتدريس مناهج محددة فى مراحل التعلم العام يكون لها أكير الأثر 
فى تكوين ثقافة المتعلمين وتزويدهم بأساسيات العرفة وأفاط الفهم التى تجعلهم قادرين على 
ناء ما تبقى من حياتهم ٠.‏ 

هذا هو ما تأخذ به دول كثيرة فى أوروبا الشرقية وأوروبا الغربية على حد سواء » وى 
اليابان والصين وكوريا وإسرائيل وغيرهًا » يصرف النظر عن مدى نضح وصواب المذاهمب 
الفلسفية أو الاتجاهات الفكرية المطروحة فى هذا المجتمع أو ذاك . 


وتخضع العملية التعليمية » حتى فى أكثر الدول تقدماً » للفحص والمراجعة بصورة مستمرة 
بغرض الاستزادة من مواطن القوة والتخلص من مواطن الضعف والوقوف على المستوى 
الحقيقى لكفاية الأداء والقدرة على بلوغ الأهداف مع الحفاظ على الجمع بين تحديث الثقافة 
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الذاتية وتأصيلها فى نفوس النشء . ويكفى أن نسوق Wee‏ على ذلك ما جاء فى ديباجة 
التقرير abel‏ للجنة تقيم مؤسسات التعيم النظامى فى الولايات المتحدة الأمريكية من أنه : 
« لو قامت ( قوة معادية ) بفرض أداء تعليمى قليل الجودة على الشعب الأمريكى لاعتبر 
.ذلك مدعاة للحرب » ولكن ذلك يحدث الآن من خلالنا نحن الذين سمحنا به . لقد بددنا 
هذه المكاسة التى.حصلنا عليها فى رفع مستوى التحصيل التعليمى لطلابنا بعد التحدى 
el!‏ واجهناه بإطلاق pill‏ الصناعى ( سبوتنيك أن هذا اتدنى فى تقول تلك 
المستويات من التعلم عمل بلا تفكير وعملية تزع لسلاح lel‏ ۲" وعندما يقترح 
هتشنجر » أحد أعلام التربية الأممريكيين تصوراً لإصلا ح التعلم يقضى باعتبار المدرسة الثانوية 
الخطط ها بعناية فائقة فى أورويا مثالاً يجب أن cit‏ فى أمريكا » فإنه يواجه باعتراضات 
على أساس أن هذا التصور لا يلبى حاجات طلاب التعليم العام فى أمريكا من الأقليات التى 
تنتمى إلى أصول مختلفة » ولذا فهو لا يخدم مواقع العمل ف الثقافة الأممريكية المعاصرة التى 
تتسم بالتقدم العلمى والتقنى » فضلاً عن أنه يعكس ظلال الثقافة الغريية بوجه عام ويحرم 
الأمريكيين من التعرف على ثقافات EM‏ التى تؤدى فیا أمريكا دوراً ماء قل أو کے9" 


وإذا انتقلنا OY‏ إلى استعراض سريع لواقع التعلم فى الآمة العربية والإسلامية فإن النشرات 
الإحصائية توضح لنا أن جهداً ملحوظاً ييذل فى تعمم التعلم وتوسيع رقعة انتشاره » لكن 
الدراسات التحليلية والتقويمية تؤكد لنا - مع الواقع الملموس - أن هذا التطور الكمى لا 
يواكبه تطور نوعى يفى باحتياجات الأمة.ويقيلها من عثرتها » وأن الفجوة واسعة جداً بين 
الحدف والتطبيقل” '؟ وتعزى الدراسات العالية المقارنة هذا العجز الذى يصيب نظام التعليم 
العام فى دول العالم الثالث عموماً إلى أن كثيراً من الدول النامية قد غدت معرضاً عالياً 
كبيراً لأشتات من الفاذج والفلسفات التعليمية الوافدة من كل أنحاء العالم الصناعى ء وأا 
تحاول تطبيقها کا هى » أو مرتدية شعارات التجديد والتطوير » فى بيعة تختلف عن بيئاتها 
Le‏ 


يتضح مما سبق أن فلسفة التعلم العام التى تأخذ بها مجتمعات ees‏ 
فى اعتباره gal‏ أداة لتأصيل الهوية الثقافية وتحديثها » تكاد تكون غائبة متبجا وتطبيقاً 
أغلب مجتمعات العالم الإسلامى » حتى وإن كانت هد نص عليه ف الاسترايجيات وف 
توصيات الندوات AEM,‏ 
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أما غياب النبج العلمى السلم فى فلسفة التعلم العام فيمكن أن تستدل عليه مما يغمر 
ساحة Sal‏ العرلى والإسلامى من الجدل والتقاش حول جدوى المفاضلة أو التوفيق بين 
ثنائيات الألفاظ والصيغ التى تطرح من حين لآخرء مثل الأصالة والمعاصرة والتجديد 
والتقليد والإبداع والاتباع والمعقول واللامعقول والتحديث والتغريب والإسلامية والعلمانية 
وغيرها . إذ كيف يكن الاتفاق على منبج محدد الخطوات والغايات فى وسط ثقافى باهت الحوية 
لا يزال ق حاجة إلى اسم ونسب . إن الحوار بين المفكرين لا يزال مستمرا فى سبيل إقرار 
أبسط ميادىء التفكير العلمى الذى من شأنه أن يصنع التقدم » فى حين أن التقدم نفسه 
عند الآخرين يركب الآن صاروخا ومكوك فضاء ويسافر نحو الشمس والقمر والكواكب 
البعيدة !!. وأما عن غياب التطبيق السلم لأهداف التعلم العام فيكفى أن يشهد عليه ما نراه 
من كون تدربس مادة « التريية الإسلامية » أمراً ثانوياً أو هامشاً » وأن يأ تقويمها - 
على أحسن الفروض - فى مستوى واحد مع التربية الموسيقية والتربية الرياضية والتربية الفنية 
وغيرها » فينظر إليها الطلاب على أنها من قبيل « تحصيل الحاصل » . 

وإذا ما أردنا إذن أن نستفيد من تجارب المجتمعات المتقدمة فى اعتبار التعليم العام أداة 
ass‏ الحوية الثقافية وتجديدها » يكون علينا أن نعول على ثقافتنا الإسلامية وليس على ثقافة 
الغير » وننطلق من ly pal‏ والمعتقدات والقم التى يؤمن بها أبناء أمتنا الإسلامية لتكون 
زادهم الحقيقى ف العمل والكفاح من أجل حياة أفضل . ويقينى أن هذا ما يجب أن يثل 
حجر الزاوية فى فكر الصحوة الإسلامية المعاصرة التى تؤمن بدور العلم فى صنع التقدم وتدعو 
إلى الأخذ به بنية ومنبجا » على أن يبدا الإصلاح بإعادة نظر شاملة وفورية فى جميع المناهج 
الدراسية لتنقيتبا من أى مفاهم غير إسلامية وإعادة صياغتها بعد تحديد أهدافها وعتواها 
وأساليب تدريسها وتعلمها وعملية تقويمها فى ضوء التصور الإسلامى المستند إلى كتاب الله 
الكريم وسنة نبيه الأمين . إن قافتنا الذاتية وفلسفتنا الإسلامية قد احتضنتا حضارة زاهرة 
من أطول الحضارات التى عرفها التارج الإنسانى « ولاتزالان قادرتين على hal‏ حضارة 
جديدة إذا ما أدركنا الحاجة الماسة إلى إحياء تراثنا الإسلامى وتنقيته وتوسيع دائرته وترشيد 
العقول المفكرة به فى إطار الإلمام الواعى بدقائق الواقع المعاش وباتجاهات الفكر العالمى 
وفلسفاته التقليدية والمعاصرة . 

والموضوع على هذا النحو متصل فى جانبه التربوى بمعانى التربية الإسلامية Webley‏ فى 
كل أوجه نشاطها . فالتعلم فى af‏ أمة من AW‏ - بحكم بنائه وتوجيبه - يشل الوجه الأهم 
من أوجه التربية والجزء الأعظم من قوتها الدافعة ء والوسيلة JA‏ لضمان بلوغ غاياتها . 
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ويتفق المفكرون الإسلاميون وعلماء التربية الإسلامية”" "على أن غاية التربية الإسلامية العليا 
هی بلوغ الكمال الإنسانى OV‏ الإسلام نفسه يل بلوغ الكمال الدينى > مصداقاً لقوله 
تعالى  :‏ اليوم أكملت لكم دينكم وأقمت عليكم نعمتى ورضيت لكم الإسلام دينا 4 
[ سورة المائدة : ٣‏ ] ويأق فى مقدمة خخصائص الكمال الإنسافى الذى تنشده التربية الإسلامية 
إعداد الإنسان الصالح العابد لله حق عبادته والجدير يحمل BLY‏ والبحث عن الحقيقة وإعما 
الحياة فى الأرض . 
ولا يد Qo‏ الجال هنا لعرض كل ما تعلق بغايات التربية الإسلامية فى تنشعة الشخصية 
الإسلامية المتكاملة التى تفهم معنى عبادة الله tel:‏ أوسع وأثمل من مجرد إقامة الشعائر » 
وتنطلق فى تفكيرها وأعمالها من مسلمة التوحيد الإسلامى الذى يعمق فى الإنسان معنى 
الربائية كأساس لكل خمصائص التصور الإسلامى فى تحقيق المنبج AY‏ على الأرض » ولكن 
يجب إيضاح أن التربية الإسلامية والتعلم هما من مهمة النبوة التى كلف بادائها سيد 
المرسلين » مصداقاً لقوله سبحانه وتعالى : 8 يتلو علييم آیاته ويزكيهم ويعلمهم الكتاب 
Sie‏ [ سورة آل عمران : ٠٦٤‏ ] » وقول رسوله الأمين : و إن الله يعثنى معلماً 
% على أن التحصيل Gall‏ وتجديده وتطوره يتم تحقيقه على أكمل وجه إذا ما 
0 فی كنف الإيمان الصادق بالرب الخالق » امغالاً ss‏ الإلمى فى قوله تعالى : « اقرأ 
باسم ربك الذى خلق 4 [ العلق : ١‏ ] » إذ لا يمكن أن تبدأ آخحر الرسالات السماوية لبنى 
pal‏ على هذه الأرض ببذه الآية الكريمة إلا إذا كانت تمثل بالفعل الأساس السلم لبناء المغرفة 
الإنسانية » تماماً مثلما تمثل الخلية ALI‏ وحدة ely‏ الكائن الح . بل إن معنى الآية الكريمة 
قد تتسع دلالته اللفظية وتمند لتشمل كل ما يأتيه الإنسان فى الجاتب الإيجالى » وكل ما يدعه 
فى الجانب السلبى » مجرداً فى الأسباب والغايات لله الخالق سبحانه OO aig‏ وعندما نقول 
إن تأكيد المنبج الإسلامى هو الأساس فى تكوين العقلية الإسلامية القادرة على الإبداع 
والتقدم » فإن هذا لا يعنى عدم مقدرة غير المؤمنين على تحصيل العلم » فالله سبحانه وتعالى 
جعل البحث ف الكون وعلومه متاحاً لكل البشر حتى يواصلوا إعمار الأرض » لكن الذين 
يفتقدون منطق التوحيد الاسلامى لا يستطيعون مواصلة الترق فى السلم Gall‏ إلى غايته : 
القصوى بإدراك الحقيقة المطلقة وجوهر العلاقة بين الله والإنسان والكون » ومن ثم فهم 
لا يستثمرون كل ثمار Ball‏ التى حصلوها » وكثيراً ما يسيئون استخدامها فى غير موضعها . 
ولنا فى أسلافنا الذين تربوا على الإسلام أسوة حسنة “fe‏ أدركوا أن الاهتام بالعلم قضية 
تعبدية بالدرجة الأولى » وليست مرد الحصول على شىء من القوة الغاشمة أو التسلط الظالم 
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وإذا ما قبلنا ذلك التوضيح لواقع التعلم العام فى العام العرهى والإسلامى فإننا لن نجد 
صعوبة فى الوقوف على السبب الحقيقى لتخلق UM‏ الإسلامية وتدهور مستوى التعليم فى 
مدارسها وجامعاتها » على كثرتها ووفرة إمكاناتها . لن يكون هذا التعلم دور مؤثر فى ابتعاث 
النبضة الحضارية المتشودة إلا إذا تحددت أهدافه فى ١‏ تأصيل الثقافة الإسلامية وتجديدها فى 
ضوء المعانى الربانية لغايات التربية الإسلامية » » وإلا إذا استحدث صيغة جديدة للتطوير 
والإصلاح تستند فى سياستها إلى المج الإسلامى القويم وتؤمن بدور العلم والتقنية فى ربط 
امجتمع الإسلامى بواقع الحياة المعاصرة . وهذا يتطلب ف المقام الأول إسهام العلماء والمفكرين 
الإسلاميين فى مختلف التخصصات العرفية للوصول إلى تصور واضح ومتكامل لأسلمة نظام 
التعلم العام وصياغة نظرية ومنهجية إسلامية عملية للتريية الإسلامية فى الأساليب والوسائل 
المطلوبة لبناء المدرسة العملية الإسلامية المتميزة » على أن يكون البدء بأسلمة المناهج الدراسية طريقاً 
إلى وحدة المعرفة الإسلامية فى التعلم وبناء الشخصية الإسلامية المعاصرة” ؟ عندئذ فقط 
Ky‏ حاجز الجمود فيما كن أن يسمى بنظام التعليم السلمى » وتزول حالة التشاؤم 
واللاجدوى من ثقافة مستسلمة » وتنتقل الأمة إلى وضع جديدء يحدوها الأمل والتفاؤل بنهضة 
حضارية جديدة تحقق إرادة الله فى ترقية الحياة على الأرض » وترسى قواعد AY cell‏ 
Gil‏ يتتاسق مع الناموس: الكو فى العام . 


( ب ) الفكر العلمى وتجربة التدريس الفلسفى فى مصر : 
١‏ - مدى إسلامية الموقف النظرى للمنيج المدرمى فى الفترة “19857 - ١9488‏ . 
ننتقل الآن إلى محاولة استكشاف مدى التطابق والاتساق بين الفكر الإسلامى وتطبيقه 
فى سياسة التعليم العام » وذلك من خلال جزئية محددة تتعلق بنصيب العلم Sally‏ العلمى 
فى تجربة التدريس الفلسفى فى المرحلة الثانوية من التعليم العام بمصر . وأهنية اختيار مادة 
الفلسفة بالذات ف هذه المرحلة من التعلم دون غيرها تكمن فى قدرتها على تقديم ble]‏ 
مقنعة لكثير من التساؤلات الفكرية التى تشغل أذهان الشباب حول قضايا جوهرية فى BLL‏ 
وإذا ما أحسن اختيار ell‏ الفلسفى با يتناسب مع القدرة العقلية هؤلاء الشباب فى هذه 
المرحلة الحامة من عمرهم 6 فإن هذا يسهم إلى حد كبير فى بلورة توجههم الفكرى وتعميق 
gall‏ والقيم التى يراد لحم أن تتشربها نفوسهم وعقوهه''". وأما عن دور العلم والفكر 
العلمى فى هذا انجال فهو ضرورة تتطلببا روح العصر وظروف الواقع ومتطلبات النبضة 
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الحضارية . ونظراً لا تتميز به الفلسفة من SG‏ نظرى وما تتلكه من مفاهم مجردة فإتها ‏ 
تساعد - إِذا ما أريد ها ذلك - على أن يأف التلاميذ بالمنبج العلمى وتتكون لديم اتجاهات 
إيجابية نحو العلم والعلماء . وحتى إذا لم يواصلوا تعليمهم بعد ذلك » أو أنستهم شواغل 
الحياة العملية مادة الموضوع العلمى الذى درسوه » يبقى لحم منبج النظر وأسلوب التفكير 
اجى الذى تتطلب استخدامه طبيعة العصر فى شتى OVE‏ الحياة . والتفكير العلمى 
فوق كل هذا مطلب إسلامى تتغياه التربية الإسلامية » باعتباره الأساس ف تكوين العقلية 
الإسلامية وبناء شخصية الإنسان المسلم » حثت عليه آيات القران الكريم ودعت إليه . 
الأحاديث النبوية الشريفة » ومارسه المسلمون الأوائل فى كنف الإيان بالخالق الواحد » 
فصنعوا به any‏ حضارة زاهرة تزهو على كإ, الحضارات . 
وإذا ما سلمنا باعتيار هذا الذى فصلناه سابقاً يمكن أن يكون تصوراً إسلامياً مقبولا لطبيعة 
الموقف النظرى الذى يجب مراعاته عند بتاء المج المدرمى » فإن مشكلة هذه الجزئية من 
الدراسة تتحدد فى الإجابة عن السؤال التالى :- 
ما مدى اتفاق أو اختلاف منهج تدريس الفلسفة للثانوية العامة فى مصر بالتسبة للتصور 
الإسلامى الذى حددناه لطبيعة الموقف النظرى للمنهج المدرسى ؟ : 
والإجابة على هذا السوٌال لن نبدأها من فراغ » فقد سبق أن تناولت إحدى الدراسات 
التربوية” "موضوع تدريس الفلسفة فى مصر لطلاب المرحلة الثانوية م خلال مناقشة ثلاثة 
نصوص ف الفلسفة.على مدى ثلاثين عاماً هى : 
wis -١‏ « دروس ف تاريخ الفلسفة » لطلاب السنة التوجيهية » تأليف د . إبراهم 
مدكور » ويوسف کرم ء طيعة 1561 . 
؟ - كتاب ٠‏ الفلسفة » » تأليف د سعيد إسماعيل على » اعد الاك ري بكم 
الأدلى » القاهرة ۱۹۷۰ . 
OLS - ۳‏ « مسائل فلسفية » للصف اثالث ah‏ تأليف د . زكى od‏ محمود 
واخرين » القاهرة ۱۹۸۱ . 
ولقد تبين لنا من تلك الدراسة of‏ الباحث كان يبدف إلى أن يقدم تحليلاً داخلياً. 
هذه النصوص الثلاثة منبجياً وأبستمولوجياً من خلال القيام بدراستها دراسة مقارنة 
فيما بينها فى سياق الوضع السياسى والاجتاعى السائد فى كل مرحلة من تلك المراحل الثلاث » 
ولكن ضيق لمجال على حد زعمه - لم يسمح بدراسة تفصيلية لتلك العناصر فى النصوص 
الثلائة » واكتفى بتحديد بعض الملاحظات والمؤشرات العامة ". وهذا جاعت تلك 
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الدراسة فى مجملها مبتسرة » فضلاً عن lel‏ قى Wyle‏ للموقف النظرى الذى حددته لتقد 
النصوص الفلسفية اعتمدت على الجانب أو المدخل الأيديولوجى ف المقام الأول دون الأخذ 
فى الحسبان مختلف جوانب الموقف التظرى للمنهج المدرسى والمتمثلة فى كيفية محالجة المعرفة 
فى ميدان الفلسفة بشكل يخدم YS‏ من المتعلم وامجتمع ao,‏ 

وقد اتتبت الدراسة إلى اعتبار ما جاء فى الكتاب الأول جنوحا إلى الجانب الروحى 
وتشكيكاً فى الجانب العلمى وتشويباً للجانب المادى » ووصل الأمر إلى مستوى تغييب بعض 
الحقائق الفلسغية تدعيماً لهذا الجنوح الروحى » ووقف عرض تاريخ الفلسفة عرضاً كلاسيكياً 
عند كانط ول يتعده . 

وحصل الكتاب اثانى على بعض الثناء eel‏ حيث أوضجت الدراسة اختياره اثلاث 
مشاكل ذات دلالة هى : مشكلة الشلك واليقين » ومشكلة الحرية الإنسائية ‘ و 
العلاقة بين الفكر والواقع وكيف واجهها المثاليون واليرجماتيون والماديون . واوضحت 
الدراسة أن الكتاب يغلب عليه البعد القومى ويستند فى حكمه على مختلف المشاكل الفلسفية 
إلى ميئاق العمل الوطنی الذى صدر فى مصر عام 1١9511‏ . 


Uf‏ الكتاب الثالث فقد وصفته الدراسة بأنه تميز بالتناول التعليمى المبسط الواضح لبعض 
المسائل الفلسفية » والجمع بين منبجى الكتابين السابقين » أى التارج وعرض المسائل 
الأساسية . وأوضحت الدراسة أن الكتاب تجنب الدخول فى الإشكال النظرى » وهو من 
مهام الفلسفة » وتجاهل أثر ذلك على منهج التفكير عند الطلاب  .‏ أظهرت الدراسة تيز 
الكتاب إلى الذهب البرجماق ووصفه بأنه« منہج مرن ولیس محدوداً ويصلح تطبيقه فى 
الفلسفات الختلفة OG‏ واعتيرت هذه دعوة ضمنية إلى التغميم الشامل للفلسفة البرجمانية . 
وف تعليق للمؤلف الرئيسى هذا الكتاب على تلك الآراء ذكر أنه أعد خطة الكتاب بسرعة 
البرق وأن الكتاب لم يحسن عرضه » ووافق الأستاذ العام على نقده » لكنه اعترض على 
هجومه بسبب النظريات الاجتاعية التى يقول بها وقال : هذا هوس » ووصفه بأنه متسلط 
عليه فكرة مسبقة » واستعاذ يالله من تركبهم أفكار a‏ 


وأيا ما كان الأمر » فإننا نتفق مع ما جاء فى هذه الدراسة من وصف مشترك للنصوص 
الثلائة » يجمع ينها أنها جاءت فى أغلب الأحيان ذات طابع توفيقى » إما بون الدين والفلسفة 
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كا فى الكتاب الأول » Uy‏ بين الدين والقومية وبقية المذاهب الفلسفية ( باستثناء الفلسفة 
لمثالية ) كا فى الكتاب SU‏ » وإما بين الإسلامية والعربية والبرجماتية التبشيرية كا فى الكتاب 
الثالث . وهذه السمة التوفيقية تلقى بظلانها على النصوص الثلائة وتجعلها بعيدة » بدرجات 
متفاوتة » عن التصور الإسلامى للموقف النظرى الذى حددناه للمنبج المدرمى فى Bale‏ 
الفلسفة » وخاصة فيما يتعلق بتأصيل غاية التربية الإسلامية الأسمى والتركيز على منهج التفكير 
العلمى انطلاقاً من المبادىء الإسلامية واحتكاماً إلييا وسموا بها . 
¥ - مدى إسلامية الموقف النظرى للمنيج المدرسى SUN‏ ۸4/۸۸ : 

الكتاب الحالى بعنوان « الفلسفة ومشكلات الإنسان » للصف اثالث الثانوى 
at‏ 0 

Ly‏ الكتاب بصورة الغلاف لوجه الفيلسوف اليونانى « أفلاطون » بريشة فان عصر 
النبضة رافائيل . thay‏ ف فصوله الختلفة أربع مشكلات أساسية ذات دلالة هامة فى المجتمع 
الحديث هى : 
أولاً : مشكلة التفكير الفلسفى وارتباطه بالإنسان وامجتمع . 

ثانياً : مشكلة الشك واليقين . 

| . مشكلة الحرية الفردية‎ : tse 

رابعاً : مشكلة الإلزام الخلقى . 

وإنى أعترف منذ البداية أن الدحول فى جال النقد عموماً عملية صعبة ومعقدة لما تتضمنه 
من زوايا عديدة متشابكة » لكنى سأقصر عرض وجهة نظرى على ما يتصل من الموضوع | 
بمجال اهتامى بالفكر الغلمى عموماً » Sally‏ العلمى الإسلامى على وجه الخصوص . وإذا 
ما حاولنا مناقشة الحتوى Gall‏ لهذا الكتاب من هذه الزاوية » وى ضوء الموقف النظرى 
الإسلامى للمنبج المدرسى على نحو ما فصلناه انفا ء ونحدده الآن فى السؤال : ما مدى BUA‏ 
أو اختلاف منبج تدريسن الفلسفة الحالى للثانوية العامة فى مصر مع إسلامية الموقف النظرى 
للمنبج المدرمى ؟ ١‏ 

: الإجابة نوجزها فى النقاط الآتية‎ ob 
,فى الباب الأول ركز الكتاب فى معالجته لمشكلة التفكير على التفكير لفلسفى فقط‎ - ١ 
وارتباطه بالإنسان والمجتمع » ول يفسح مكاناً مناسباً لمخصائص التفكير العللمى السلم باعتباره‎ 
يشكل‎ par مطلباً إسلامياً فى المقام الأول » ومنهجاً ضرورياً ملازماً للإنسان » وخاصة فى‎ 
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العلم فيه Sule‏ حاسماً فى رسم صورة الجتمع . والقرآن الكرم يحث فى aS‏ من آياته على 
جعل الإيمان الحمة فى نسيج محكم سداه علوم الكون والحياة “". وأبسط قواعد التعلم تقتضى 
أن يتعرف الطلاب على الفروق المميزة بين “مات المعرفة العلمية والتقنية وخصائص التفكير 
الفلسفى » مع الوقوف على حدود وجدوى كل منها » وفهم جوهر المفاهيم الأساسية وتطورها 
مع النمو المعرق . 

وعندما ضرب Jl‏ بظاهرة ‏ البرق والرعد » كمثال توضيحى لتنوع واختلاف أساليب 
التفكير لم يراع النواحى المميزة لنبجية منبجية التفكير العلمى فى تفسير الظاهرة » کا أن التعليل 
العلمى للظاهرة جاء موجزاً وصيغ بأسلوب غير دقيق 6 ولم تعضمن قائمة المزاجع لهذا الباب 
أى: كتاب علمى يرجع إليه الطالب . بل إن الطالب يعرف من قراءته العامة أو من زميله 

قى القسم العلمى أن النشاط الكهربى داخل السحب Ley‏ عنه حدوث تفريغات كهربية 
بين جزعين من السحاب الواحد » أو بين السحاب والأرض أو بين سحابين مختلفين » > تظهر 
على صورة شرارات هائلة » تعرف باليرق وتستنقد فى ذلك كميات ضخمة من الطاقة 
الكهربية » تؤدى إلى كثير من التدمير والتخريب إذا كان التفريغ بين السحاب والأرض . 
أما كل ما أورده الكتاب لتفسير هذه الظاهرة فهو جملة غير مفيدة علميا وخلع علا 
صفة القانون العلمى الذى يعزى الظاهرة إلى التقاء be lls‏ دا ا لاق 
الآحر فى OW‏ 


وى رأبى أن هذا OU‏ كان فرصة مناسية للإفاضة فى خصائص الأسلوب الدينى 
والعلمى » وتعويد الطالب على اكتشاف خصائص كل منها » طبعاً بالإضافة إلى الأسلوب 
الفلسفى » كا أن موضوعات هذا الباب أقرب موضوعات الفلسفة إلى مستوى تفكير الطالب 
A ODE aE ete Se‏ 
٠‏ فى تشكيا العقلية العلمية لدى الطلاب ‏ 
sS‏ ع و لكر ا 
السماوية وأعاث .الفضاء والكمبيوتر شوطاً كبيراً فى البحث فى قضايا معنوية كانت من قبل 
حكراً على ميدان الفلسفة » مثل البحث فى أصل الكون وأصل الحياة وغيرهما » وأصبح ما 
يسمى بالميتافيزيقا الفيزيائية وصفاً ينطبق على الأبعاد الخفية وأصغر الجسيمات الأولية داخل 
1 النواة جا ينطبق على أبعد امجرات التى تسبح فى فضاء الكون السحيق . وأوحى هذا التحليل 
الجديد لمادة الكون Ob‏ الفإصل بين ما هو « مادى » وما هو « لا مادى » أوشك أن يزؤل » 
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فالمادة والطاقة مثلاً بصورها الختلفة وجهان لعملة واحدة . ومن هنا فإن ما يخاص إليه الكتاب 
من « أن موضوع الفلسفة IS‏ معنوى مجرد » بينا موضوع العلم Oe‏ حسى Tk‏ 
قد يكون مناسباً فى مراحل معينة من تطور الفكر العلمى والفلسفى » لكنه لا يتفق مع فلسفة 
العلوم المعاصرة . ش 

ومن ناحية ثالثة أورد الكتاب فى تعليقه على صورة لفيثاغورث فى صفحة ١5‏ أنه صاحب 
النظرية الخندسية الى تنسب حتى الآن إلى امه ء وربما كان مفيداً أن يعرف الطالب مضمون 
. هذه النظرية الأساسية وتطبيقاتها . ولنا أن نقدر الأثر التربوى على عقلية الطالب إذا علمنا 
أن أساس هذه النظرية يعود إلى قدماء المصريين الذين توصلوا إلى معادلة على الصورة : 
ty‏ لضن د ٠‏ ص = کس حيث س = 8 ء ص >5 وتتصل هذه المعادلة 
اتصالاً مباشراً بالحل المندسى للعلاقة الأبسط بين الأعداد eT‏ » ه فى مثلث AB‏ الزاوية . 
حيث صاغ منها فيثاغورث النظرية مشار إليها فى حساب CULL‏ والتى تنص على أن المربع 
المنشاً على الوتر فى اثلث القام الزاوية يساوى مجموع المريعين المنشأين على الضلعين 
الآخرين . ويزداد الأثر التربوى الإيجابى على عقلية الطالب إذا gle‏ أن علماء الحضارة 
الإسلامية » ويخاصة ثابت بن قرة » استطاعوا تعميم نظرية فيثاغورث لأى مثلث » وهى الحالة 
التى يدرسها الطلاب حالياً فى تعليمهم العام وربا لا يعرفون عن تاريخها إلا أنها تنسب 
فقط لفيثاغورث . ونفس الشىء يمكن أن يقال عن تأصيل نظرية الجاذبية المنسوبة إلى نيوتن 
فى صفحة 7٠‏ » وتصحيح تاريخها بإبراز دور علماء الحضارة الإسلامية من أمثال الخازن 
only‏ اليثم والببرونى والممدانى وغيرهم فى كشف مفهوم الجاذبية الأرضية . 


۲ - تغلب على الكتاب فى مواضع كثيرة - شأنه شأن الكتب السابقة عليه ~ السمة التوفيقية 
التى تطمس معالم الرؤية الواضحة للتصور الإسلامى السلم وميزته على كل التصورات الدينية 
والفلسفية الأخرى . فقد ظهرت هذه التوفيقية مثلاً عند الحديث عن الأسلوب الدينى عامة 
فى ص ١7‏ » ص 74 ء دون النظر إلى نوعية الدين . واقتصر تعريف الأسلوب الدينى على 
أنه يربط الظواهر الطبيعية بتفوق قدرة الله مقارنة بعجز الإنسان فى صنع مثيلها . وما يستتبع 
ذلك من محاولة فهم هذه الظواهر التى تؤدى إلى ازدياد dle]‏ الإنسان بالله وبقدرته وعظمته 
تعالى . Gy‏ هذا التعمم إجحاف بالإسلام الذى أنزله الخالق الواحد ليقود حركة الكون 
والحياة إلى قيام الساعة » والذى جاء بالمنبج DY‏ الشامل الذى يجب كل منىج آخر مصداقاً 
لقوله تعالى Ps‏ وأن هذا صراطى مستقيما فاتبعوه ولا تتبعوا السبل فتفرق بكم عن سبيله 
oV4 —‏ — 
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كذلك ظهرت سمة التوفيقية بين OLY‏ والقومية أو العربية فى مواضع كثيرة من 
الكتاب . ققد جاء فى صفحتى ACV‏ من المقدمة : ٠‏ ودعما للاتهاء الفكرى القومى عند 
الطلبة ومنعا لاتجاههم نحو اعتناق أى فكر أجنبى أثناء أو بعد دراستهم للمذاعب الفلسفية 
ay pl‏ فى geld‏ والكتاب » اتبعنا منبجاً واضحاً ومحدداً فى هذا الشأن c‏ نرجو أن يركز 
عليه المعلمون بدقة أثناء الندريس » ويتمثل فى اتخاذ النظرة النقدية للتعقيب با على المذاهب 
الفلسفية » بدلاً من الاكتفاء بعرض تلك المذاهب بطريقة موضوعية دون نقد أو تعليق » . 
وفى الصفحات من 5ه إلى 04 حددت سات النظرة النقدية العربية فى : 

. النظرة إلى المذاهب الفلسفية فى ارتباطها بنشأتها‎ (Ty 
(ب) رفض الحاول الغربية والمذاهب الأجنبية للمشكلات الفلسفية لأنها ثمار لتربة‎ 
٠ للمشكلات الفلسفية‎ tye اجناعية أجنبية » والبحث عن حلول‎ 
. ج ) التوسط والاعتدال كأساس عام للموقف الفلسفى العربى‎ ( 

وتستخدم هذه الطريقة النقدية فى عرض المشكلات الفلسفية والتعقيب bee‏ من وجهة 
النظر العربية » فتجد الشك المنبجى فى الحضارة الإسلامية ( ص 8 ) » وموقف مجتمعنا. 
العرنى من مشكلة الحرية ص 7١5 - 5١4‏ ) » وتكامل الإلزام الخلقى من وجهة النظر 
العربية ( ص ۲٠۰‏ ). 


والتساؤل الذى نطرحه الآن هو : هل توجد فعلاً لدينا فلسفة عربية ؟ 

والإجابة نستقيها من حوار دار بين dof‏ المستشرقين وفيلسوف عربى معاصر أورده فى 
كتابه الذى اختير ضمن المراجع العربية الختارة تحت رقم ١١‏ ص ؟5 ( عبد الغفار مكاوى » 
علم الفلسفة » .منشأة العارف » الإسكندرية VAAN‏ :ص ١١١‏ ( . جاء فى هذا الحوار : 
« سألتى يوماً أحد المستشرقين : هل عندك مذاهب فلسفية ؟ قلت بصراحة أخافتنى : لن 
تجد Laie‏ مغلقاً ولا مفتوحاً » ربما عارت على اجتهادات طيبة GA‏ رواد النبضة الحديثة 
وغدد معظم الشععلين بالتفكير platy‏ الفلسفى فى بلادنا «dap‏ ولكنها. لا AB SF‏ على 
أرض تبتز بين تمثل تراثنا وعرض التراث المعاصر . قال : ولماذا تخشى الاهتزاز ؟ أليست 
هذه هى حال كل الشعوب والحضارات ؟ قلت ضاحكاً: صدقت » ولكنها عندنا تصيب 
بالدوار وعبدد بالزلازل . سأل وهو يقطب وجهه : فأين أجد بذور الفلسفة العربية ؟, قلت : 
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رما تلمس بذورها الكامنة فى ضمير الشعب : فى عاداته وتقاليده » وأمثاله وحكاياته » 
ومواويله وبكائياته » وربما تلمح خخطوطها البعيدة أو خيوطها الرقيقة عند الشعراء والكتاب . 
ولكنها ستحتاج إلى النساج الذى ننتظره . قد يأق أو لا يأ . هذا شىء لا نعلمه » ولكن 
الذى يجب أن نعمل من اجله هو - deg‏ التول الصالح وإعداد خيوط الغزل من القطن والصوف 
والحرير » . ترى لو رجع الطالب إلى هذا المرجع المشار إليه فى كتابه المقرر واطلع على هذا 
الحوار » هل سيظل مقتنعاً بوجود فلسفة عربية ؟! أما عن أوجه التناقض بين السمتين الثانية 
والثالثة والخلط بين وسطية الإسلام ورفض الواقع المعاصر فحدث ولا حرج ! 


وإذا كان لنا من تعليق على هذه الصفة التوفيقية التى pend‏ بها مناهج الفلسفة:عموماً 
فإننا نرى eh‏ انعكاس DL‏ الحيرة والقلق التى تسود ساحة الفكر العربى بين الأصالة 
والمعاصرة » والبعد عن منرح الإسلام المتكامل والمؤهل OY‏ يكون موضع تأمل عميق فى 
عقلية إنسان العصر . إن قوة الفكر الإسلامى الحقيقية لا تتوافر إلا من وضوحه واتساقه 
وإعلاء قيمته وتحديد غايته . وف اعتقادى أن الدعوة إلى فلسفة قومية تصبح بلا معنى إذا 
ما كان هناك نظرية إسلامية متكاملة فى التفكير والحرية والأخلاق والمعرفة وغيرها من 
مشكلات الإنسان . 


م - يحتوى الكتاب بين ثناياه على بعض المفاهيم التى توحى للطالب بتصورات غير إسلامية : 
مثال ذلك ما يبدأ به من تقرير ما يقال من أن الإنسان حيوان ناطق أو مفكر ( ص ١١‏ ) . 
وكثيراً ما يحلو للفلاسفة أن يطلقوا صفات على الإنسان الحيوان غير بتغير العصور » . 
کالانسان حيوان له تاريخ أو ذاكرة » والإنسان حيوان تکنولوجی « والإنسان حيوان اجتاعى 
وغيرها . والتصور الإسلامى يقضى بأن الإنسان خلقه الله إنسانا وكرمه على سائر الحلوقات 
بالعلم » ويدسحب لفظ الحيوان فى حقيقة الأمر على كل شىء حى » فكل ذى روح حيوان . 
لكن إقران صفة الحيوانية بالإنسان قد توحى لدى الطالب ببعض المعانى التى لوثت ثقافتنا 
الإسلامية عندما شاعت نظرية التطور لداروين ونظرية التحليل النفسى لفرويد  .‏ أن 
التعرض Gand‏ المشاكل الفلسفية وآراء الفلاسفة فى العلم الإلمى والخلق من العدم والخلود 
وغيرها قد لا يناسب تفكير بطلاب يدرسون الفلسفة لأول مرة . والأفضل هو ترسيخ المفاهيم 
الإسلامية الواضحة من القرآن والسئة فى نفوسهم وعقولهم » والبعد عن كل ما ثير الشك 
لديهم فى أمر العقيدة والايمان بالله . وقد كان الإمام الغزالى يرى أن بعض الحقائق الكبرى 
من النوع الكلامى أو الصوق لا يمكن كشفها لجماهير العامة دون أن ينشاً عن ذلك ضرر 
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وفساد » lly‏ ينبغى أن يعطى كل فرد من حقائق الدين بقدر ما يحتمل عقله . ولهذا ندعو 
إلى الحذر الشديد عند تناول القضايا المتعلقة بالحرية والإرادة » والجير والخلق » وغيرها » 
فالعملية التعليمية متعددة العناصر » وليس المنبج الدراسى إلا واحد من هذه العناصر . 
٤‏ - الکتاب فى alee‏ جهد علمى كيير » لکن حجمه الذى يقع فى ۲۸۷ صفحة قد PE‏ 
بعض العبء على القدرة الاستيعابية للطلاب » وخاصة بعد ما لوحظ: من مقدمة الكتاب 
أن ا ف المعلومات Bally‏ العلمية الواردة فيه هدقاً لذاته » ومن 
اطا أ التركيز أثناء التدريس على حفظ المعلومات المتضمنة فى الكتاب . وهذا من شأنه أن 
يحدث بعض الخلل ق التوازن المطلوب عادة بين أهم عناصر الموقف النظرى للمنيج المدرسى 
متمثلة فى مربع. أضلاعه الميمات الأربعة : والمعرفة » والمتعلم > واجتمع » والمدة الزمنية» » 
يا أنه يتيح لجال للاختلاف بين مدرسى الفلسفة حول ما يحفظ وما يقرأ وما يترك من 
أجراء المقرر » وبالتالى فإنه woh‏ إلى اختلاف فى القدر المشترك من التحصيل Gall‏ 
Common Learning‏ الذى يسأل فيه الطلاب فى امتحان آخر العام . 


خاتمقة: heey‏ > 1 
تقتضى أمانة البحث العلمى of‏ نشير إلى وجه القصور فى دراستنا الحالية من حيث إنها 
تتناول موضوعاً كبيراً يتعلق يتجربة التدريس الفلسفى ف العالم العربى من خلال جزئية صغيرة 
gles‏ بنصيب الفكر العلمى من المبج المدرمى فى مصر . وليس هناك من شك ف أن النتائج 
التى Leg‏ إليها من تحليل هذه الجزئية الصغيرة لا يمكن أن نخلع عليها صفة التعميم إلا إذا 
امتدت الدراسة واتسعت بشكل منبجى lar]‏ يشمل كل عناصر الموضوع منذ بداية 
تدريس الفلسفة فى U apll ie ae ne‏ عندئذ eee‏ يساعد التقيم يا 

. دامج الممككنة فى هذا الصدد‎ jal 
على أن الطريقة ة النقدية التى اتبعناها فى طرح الموضوع ومناقشته يرجى لها أن تسهم فى‎ | 
جذب انتباه أكبر عدد ممكن من الباحثين لتناوله بمداحل متنوعة فى إطار تنظير إسلامى رشيد‎ 
السليمة . ولسوف ينتج - بمشيئة الله - من التلاقح المستمر بين تتاج الباحثين وخبراتهم أن‎ 
. الإسلامية المنشودة‎ bea يتبلور القكر العلمى السلم واضحا نقيا يغرى‎ 
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الهوامش 


مختصر تفسير این كثير » ONG‏ ص 45 - ٥۲‏ . 
صفوة التفاسير » Ne‏ ص Vb OTE‏ ( ۱۹۸۱) . 
د . عبد المجيد عبد الرحم » مدخل إلى الفلسفة بنظرة اجتاعية » القاهرة 95 . 
د . یی هويدى » مقدمة فى القلسفة العامة ء القاهرة ۱۹۷٤‏ . 
د . أحمد فؤاد باشاء فلسفلة العلوم بتظرة إسلامية ع القاهرة ۱۹۸٤‏ . 
لري من التفصيل Ke‏ الرجوع إلى : 
سيد قطب » خصائص التصور الإسلامى ومقوماته » دار الشروق » القاهرة 1۹۸۷ . 
د. عبد الحلم محمود » الإسلام والعقل » دار المعارف ١588‏ . 
د . عبد المقصود عبد الغنى » قضية الدين بين أنصاره وخصومه ء دراسة منشورة WA‏ 
كلية دار العلوم » ( ص 161 .- 134)ء العدد العاشر ۱۹۸۳ . 
سيد قطب » خصائص التصور الإسلامى ومقوماته » دار الشروق » القاهرة ۱۹۸۷ . 
7 د. يوسف القرضاوى » الخصائص العامة للإسلام 6 مؤسسة الرسالة » 0٥0 Sop‏ . 
ند gps‏ سامى النشار » نشأة Sit‏ الفلسفى فى الإسلام ‏ الجر الأول » دار العارف ١4وا.‏ 
د gall ae‏ عبود » الحضارة الإسلامية والحضارة المعاصرة » دار الفكر العربى ١94١‏ . 
أبو بكر محمد بن زكريا الرازى » رسائل فلسفية » دار الآفاق الجديدة » بيروت ۱۹۸۲ . 
أبن الققطى » أخبار الحكماء » ص ١4ء‏ دار UW‏ » بيروت . 

د . جلال محمد موسی » منهج البحث العلمى عند العرب ف Sle‏ العلوم الطبيعية والكونية .دار 
الكتاب GEM‏ » 191/9 . 

د tg ant.‏ باشاء التراث العلمى للحضارة الإسلامية ومكاته ف تارج العلم والحضارة » القاهرة 1 
۳ . 
د . إبراهم :مدكور » فى الفلسفة الإسلامية » الجزء الثانى » دار المعارف 6 1۹۸۳ ٠‏ 
د . أحد فؤاد باشاء فلسفة العلوم بنظرة إسلامية » القاهرة 1584 . 
د . عبد الحلم منتصر » تاريخ العلم ودور العلماء العرب فى تقدمه » القاهرة ۱۹۸٠‏ + 


. أحمد فؤاد باشا » فلسفة العلوم الطبيعية فى التراث الإسلامى . دراسة تحليلة مقارنة فى المنبج 
dle > as‏ المسلم المعاصر » عدد £4 ٠‏ 1۹۸۷ . 
Lal‏ » دراستنا و نحو صياغة إسلامية العلم والتقنية » Sia ue,‏ ا > VAAN‏ 
د . على سامى النشار ء المرجع السابق » ( ص ٤١ - ٠١‏ ). 
عبد الحليم الجندى » القران والمخبج العلمى المعاصر » دار المعارف 1984 
سليمان الخطيب » أسس مفهوم الحضارة فى الإسلام » الزهراء للإعلام العربى » 1١985‏ . 
oAY —‏ — 
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سيد قطب » خخصائص التصور الإسلامى ومقوماته . ( س ٤‏ > 45). 

د ap al‏ بنا خصائص المج العلمى فى افراث ge‏ جلة الأرهر » صفر 4. اه 

سبتمیر ۱۹۸۸م . 

عباس محمود العقاد » التفكير فريضة إسلامية . 

لا يتسع المجال هنا لتغنيد أوجه GI‏ بين المفكرين والمؤرخمين » إسلاميين وغير إسلامين » حول 

تعريف العرب والحضارة العربية والفلسفة العريبة وتعريف المسلمين والحضارة الإسلامية والفلسفة 

الإسلامية » وكذا خلافهم حول حقيقة الدور الذى أسهمت به حضارة الإسلام فى تاريخ البشرية 

ولجوء البعض منهم إلى اعتبارات عنصرية أو خصومة دينية أو مذهبية قدر ها أن تيد سببلها إلى 

ميدان العلم يا وجدته إلى ميدان السياسة » وأن تمتد بعض آثارها إلى عصرنا الحالى . انظر فى ذلك 

على سييل المثال : ه . موسى » ميلاد العصور الوسطى ء الترجمة العربية » عالم الكتب » القاهرة 

۷ وأيضاً المراجع السابقة : سبد قظب » د . إبراهم مدكور » د . على سامى النشار » د . 

ع ساك الو وو SG Di‏ 

كذلك إلى : د . محمد اليبى ء الفكر الاسلامى الحديث وصلته بالاستعمار الغربى » مكتية وهية 

Aaa 

VAAL jean Sas sel aa cant » د . محسن عيد الحميد‎ 

ج الإمام عبد الحلم محمود » التفكير الفلسفى فى الإسلام » دار المعارف ۱۹۸٤‏ . 

د . جون ديكتسون » العلم والمشتغلون بالبحث العلمى ف المجتمع الحديث » عالم المعرفة » ( ١١١‏ ) 

الكويت ۱۹۸۷ . 

د معن زيادة flere‏ على طريق تحديث الفكر العرنى » عالم المعرفة ( 1١‏ ) ء الكويت ۱۹۸۷ . 

مصطفى طيية ء الثورة العلمية والتكنولوجية والعالم العرلى » دار المستقبل العربى » القاهرة ۱۹۸۳ . 

د . أحمد alg‏ باشا » نحو صياغة إسلامية لنظرية العلم والتقنية ‏ المسلم المعاصر علد ٤ه.‏ 

. ۹ 

د . أحمد فؤاد باشاء الإنسان وأيحاث الفضاء الكونى » مجلة الأزهر » ديسمير' 1944 . 

هنترميد » الفلسهة أنواعها ومشكلاتها » ترجمة د . فؤاد زكريا » التاهرة ۱۹۷۵ . 

د . يحبى هويدى er Mc‏ السابق . 

د . أحمد قؤاد باشاء فلسفة العلوم بنظرة إسلامية » انظر أيضأ دراستنا حول « الإسلام وفلسفة 

العلم المعاصر ».فى كتاب ٠‏ الثقافة الإسلامية » ( بالاشتراك ) » منشورات -مامعة صنعاء VAAN‏ 
يمكن كذلك الوقوف على وجهة نظر تفسيرية لأهمية العلوم الطبيعية فى الفكر الفلسفى 

والأيديولوجى عامة فى : محمد عابد الجابرى » نقد العقل العرلى » تكوين .قل العرنى 6 دار الطليعة 

للطباعة والتشر » بيروت 1584 . 
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(15) أول من أطلق هذه التسمية هو المفكر البريطاق المعاصر وسنوة C.snow‏ الذى قسم المثقفين إلى 


مجموعتين لكل منبما ثقافة : جموعة العلماء وجموعة الأدباء أو الإنسانسدن . (انظر 5 فؤاد زكريا 0 


— ON — 


التفكير العلمى » ص۳٠۳‏ » الطبعة Deg aa‏ المعرفة » الكويت 1۹۸۸ ) . 
سوف نتناول هذه النظرية من مختلف جوانها فى دراسات مستقلة بإذن الله » وبيب بغيرنا أن يعاون 
فى إبرازها وتعميق مجالاتها . انظر فى ذلك موؤلفاتنا التى سيقت الإشارة إليها . 


٠‏ مصطلح ٠‏ التعليم العام » هو الترجمة العربية لمضطلح General Education‏ ¢ ويعنى ذلك التعلم 


المقصود الذى يراد به ترويد مجموعة معينة من الطلاب منهج محورى عام » witha‏ من مجموعة من 


(T+) 


01) 


المعارف والمهارات والقم » وتكون له مقتضيات فى كل مراحل التعليم : الابتدانی والثانوى والعال 


والجامعى » ويكون هدفه الأسمى تأكيد الموية الثقافية وتجديدها . ريد من التفاصيل راجع : 
د . أحمد المهدى as‏ الحلم » تحو اتجاهات حديثة فى سياسة التعلم العام وبرامجه ومتاهجه » 
dle‏ الفكر » الجلد التاسع عشر ء العدد SEM‏ » ( ص ۱۷ - ٤1‏ )ع الكويت ۱۹۸۸ . 


كان إطلاق الاتحاد السوقيتى للقمر الصناعى ) سبوتنيك ) فى عام ۱۹٥۷‏ إيذاناً Age ely‏ جديد 
فى Stel‏ الفضاء الكونى ٠‏ ويمثل bad‏ علمياً للولايات المتحدة الأمريكية التى واجهته بإنشاء وكالة 
الفضاء الأمريكية وتحديد هدف U‏ يتمثل فى إنزال إنسان على سطح القمر ينباية الستينات » وقد 
تحقق ذلك فعلا فى رحلة أبوللو ١‏ عام ۱۹٩٩‏ . 

. يوسف عبد المعطى tc‏ معرضة للخطر ء مكتب التربية العرنى لدول الخليج 6 الرياض 
CE NN ao 4‏ ريه اي مف 
العدد الثانى ‏ الكويت 1948/8 . 


عن د . أحد المهدى ae‏ الحلم »المرجع السابق ء ( ص 1۸ء LENE‏ 
مكتب اليونسكو الإقليمى للتربية في البلاد العربية » التربية الجديدة ¢ العددان +٠‏ ء ٤١‏ ء السنة 
الرابعة عشرة » ١941/‏ . 1 
المنظمة العربية للتريية والثقافة والعلوم » استراتيجية تطوير التربية العربية » 19174 . 
كومز » فيليب » ترجمة حربى » محمد خيرى op tly‏ .. أزمة العالم فى التعلم من منظور الثانينات » 
الرياض : دار المريخ ۱۹۸۷ » عن د . أحمد المهدى عبد الحلم » المرجع السابق » ص ٠١‏ . 
انظر على سييل المثال : 
د . سعيد إسماعيل على » أصول التربية الإسلامية » دار الثقافة للطباعة والنشر » القاهرة ۱۹۸۷ . 
د . محمد منير مرسى » أصول التربية الثقافية والفلسفة » عالم الكتب ء القاهرة 191/6 
— على خليل أبو العينين » فلسفة التربية الإسلامية فى القران الكريم » دار الفكر العرنى ۱۹۸۰ . 
د . حمدى gf‏ الفتوح عطيفة » تصور مقترح لأسلمة خطط دراسة العلوم المدرسية فى العالم 
العرنى والإسلامى » دراسة منشورة » الإسكندرية ۱۹۸۲ . : 

N عثان » المسكولية الاجتاعية والشخصية لان بحرا شرو‎ wale. 
. . ٠۹۷۹ المصرية » القاهرة‎ 7 
: مزيد من التفصيل حول المعانى الربانية وأثرها فى بلوغ غايات التربية الإسلامية يمكن الرجوع إلى‎ 
. ١988 Soy » د. يوسف القرضاوى » الخصائص العامة للإسلام » مو سسة الرسالة‎ 
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ع اسيك قطب » خصائص التصور sey‏ ومقوماته ‘ دار الشروق 3 القاهرة AY‏ - 


روم د. عبد الحلم محمود » الإسلام والعقل » ( ص ۹ ط۲ دار العارف 1١94868‏ 
د. أمد فؤاد باشا ‏ نحو صياغة إسلامية لنظرية العلم والتقنية. المسلم المعاصرء ع5 8 ٠1۹۸۹‏ 
cr )‏ د . زغلول راغب النجار » قضية التخلف العلمى والتقنى ف العا الإسلامى المعاصر » كتاب الأمة 
4 - 
ey )۳١(‏ سلسلة إسلامية المعرفة التى يصدرها المعهد Mall‏ للفكر اق المبادىء العامة — خخطة 
العمل - الإتجازات » ۱۹۸٩‏ . 
كذلك شهدت ساحة الفكر الإسلامى خلال العقدين الأخيرين تزايداً ملحو ib‏ فى الإسهامات 
الداعية إلى إسلامية المعرفة » وإن كان نصيب العلم منبا لايزال مفتقداً » اللهم إلا من بعض الاجتهادات 
الفردية المننائرة التى عبتم بالتأريخ لتراث المسلمين العلمى والتأصيل لمنبجية الفكر العلمى الإسلامى » 
مثل : | . 
قدرى حافظ طوقان ء العلوم عند العرب » القاهرة 3195٠‏ . 
_- عم فروخ » تاريخ العلوم عند العرب » بيروت ۱۹۷۷ . 
عيد الحلم منتصر » تاريخ العلم ودور العلماء العرب فى تقدمه ¢ القاهرة. ۱۹۸۰ . 
أحمد فؤاد ياشاء التراث العلمى للحضارة الإسلامية ومكانته فى تاريخ العلم والحضارة » القاهرة 
۲۳ . 
وأيضاً ‏ فلسفة العلوم بنظرة إسلامية » القاهرة ۱۹۸٤‏ . 
س att att ae‏ » القران arly‏ العلمى المعاصر » دار المعارف V4AE‏ . 
— مصطفى حلمى » Gale‏ البحث ف العلوم الإسلامية » مكتبة الزهراء NAL‏ 
ر۳۲) فى المرحلة الثانوية يمكن القول بأن الطلاب يقفون من حيث الشن على نهاية مرحلة المراهقة » 
والتعرف على التجارب والدراسات والنظريات فى جال الهو Dall‏ يفيد يفيد كثيراً فى تفهم خصائص 
التفكير .المنطقى وطبيعة التراكيب العقلية المميزة لله tle‏ من مراحل الو العقلى » ومن ثم يساعد 
على اختيار المضمون المعرق المناسب فى المناهج الدراسية المختلفة . 
انظر على سييل الخال : د:. ليل كرم الدين » خصائص الغكير المنطقى فى نظرية جان بياجيه 
ale‏ علم النفس » اليعة المصرية للكتاب » ( ص ٤1 - YA‏ ) » العدد الثامن » 1۹۸۸ - 


» نصوص وثلاثة مواقف فى منبج تدريس الفلسفة للثانوية العامة فى مصر‎ BW » محمود أمين العالم‎ (pry 
.) 74 - 98 دراسات تربوية » الجرء الأول » توقمير ۱۹۸۰ ۰ ( ص‎ 

.)47 1 (Tt) 

(Yo)‏ انظر : . عبد الله محمد إبراهبم » دراسة ناقدة لدراسة 000000 الفلسفة للثانوية 
sS‏ النظرى للمتبج المدرسى » دراسات. تربوية » الجرء الثالث » يونيو 
1 قيباريرى الباحث ضرورة أن تقوم قافتا الإسلامية على التوفيق بين معا م المنهج الرئيسية 
الممثلة فى المعرفة والمجتمع والمتعلم ء ولكنه تبنى وجهة نظر تبريرية للدفاع عن التصوص BI‏ ضد 

— PAT _ 


الدراسة موضوع النقد والتى استفزته. SNS‏ - على حد تعييره ( ص ۲۷٤‏ )# کا انه اقتصر 
على بعض التصوص الواردة فى الدراسة محل النقد . ١‏ 
)1( محمود أمين cd bal‏ المرجع السابق » ( .11 ) ٠‏ 


(TY)‏ كتاب ١‏ الفلسفة ومشكلات الإنسان للصف الثالث الثانوى (aly‏ تأليف cle:‏ راقع محمد 
ومحمد مصطفى البسيونى » مراجعة د . محمد أبو الوفا التغتازانى » طبعة ۸۹/۸۸ . 


» 1١5485 تجربتى التزبوية ¿ دراسات تربوية » الجزء الثالث » يونيو‎ 6 pet د. زكى جيب‎ (WA) 
. ) ۲۱١ - ۲۲٤ص‎ ( 
. )۱۹۲ -۱۹۰( : انظر سورة ال عمرات‎ )۳۹( 
AY Ue AAA ind » ) كتاب والفلسفة و مشكلات الإنسان للصف الثالث الثانوى ؛ ر أذلى‎ (4+) 
تم معالجة هذه الجزئية بشىء من التفصيل فى باب العلوم الكونية  مجلة الأزهر » عددا رجب وشعبان‎ 
5 1 . ۹ھ‎ 


(41)نفس المرجع السابق + ( ص٤۲۱‏ - ۲۲۴١‏ ) اص ۳۸) . 


: هذه السمة تتعارض مع القول المنشور.لغائدى فى تصدير الكتاب وفى كتاب لأحد الؤلفين انظر‎ (£Y) 
. ۱۹۸۰١ المذاعب الفلسفية المعاصرة ع مكتبة مديولى » الطبعة الثانية‎ ٤ راقع محمد‎ cle 


— OAV — 


كلمة رئيس المعهد العالمي للفكر الإسلامي ...............أ.د. 4b‏ جابر العلوانى 4 
المدرسة الفلسفية في الإسلام بين المشائية والإشراقية ... أ.د. محمد ابراهيم الفيومي  ١5‏ 
الفلسفة الإسلامية - حقيقتها EEE OO‏ أ.د. فوقية حسين ۱۹۱ 
منهج جديد لدراسة الفلسفة الإسلامية س أءاء محمد أبو ريان يفف 
الفلسفة والواقع في البيئة الإسلامية .0 اد محمد عبد الستارنصار ١ه؟‏ 


تقييم إسلامية المعرفة الفلسفية د. عبد اللطيف عبادة 4° 
واقعية المنهج الكلامي ee‏ ذه عبد للمجید النجار  ٣۲۲‏ 
المناهج الأخلاقية لدي السابقين من علماء الإسلام ....د. أبو اليزيد العجمي دهم 


الدين والفلسفة عند محمد إقبال ...00 كء. عبد الحميد مدكور Yay‏ 
الفلسفة الإسلامية في العصر الحديث  .................‏ كل حامد طاهر ۹ 
فلسفة إسلامية .. بأي معني ؟ 52550008 أ. عبد الحميد يويو o‏ 
نحو فلسفة إسلامية معاصرة لل د محمد عمارة 0.۴۳ 
مصادر العلوم في القرآن الكريم ...ا أد. حسن الشرقاوي ۹ 
الطريق إلي تطوير مناهج الدراسات الفلسفية 

الإسلامية في جامعاتنا سسس |. عاطف العراقي oto‏ 
علاقة العلم بالفلسفة الإسلامية ونصيب الفكر 1 

العلمي من التدريس العام س eS‏ فؤاد باشا هوه - 


— oA — 


نحو فلسفة إسلامية معاصرة 


رقم الايداع بدار الكتب المصرية : 


ل 
الترقيم الدولى : 


ISBN 977-5309-09-3 


يضم هذا الكتاب الأعمال الكاملة للدوة. 
فلسفة 000 8 " 0 النى ا 0 


ورتب 2 ورا اریت 0 بالكليات en‏ بست 
الإسلامية العامة , 


فى ا سات sly‏ البحث العلمى _ 1 


. الإنتاج اسي المدميز‎ py 
, الفكر والمعرفة‎ Gas الدراسات العلميّة والأكاديمية لخدمة‎ am gd Me 
وللمعهد عدد من المكاتب والفروع في كثير امن العواصم العريد‎ 
كا أن له‎ ٠ والإسلامية وغيرها بارس من خلاها أنشطته المختلفة‎ 
من الجامعات العربية‎ ote اتناقايك للتعاون العلمي المشارا مع‎ 
: والإسلامية والغربية وغيرها في تلف أنحاء العام‎ 
فإننا نامل‎ 0 full : The Initernationat Institute of Islamic Thought 


555 Grove Street (P. € 


Herndon, VA 22070 - 4703 U‏ اد“ \ ل 


Tel (703) 471-14 
Fax: (703 YATE 
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